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Vorwort. 


In diesem I. Bande sind die im Bereich der bis jetzt ver- 
offentlichten Sanskritliteratur verstreuten Nacbrichten fiber die 
Yratya zum ersten Mai vollstandig gesammelt, ubersetzt and zu 
einem Gesamtbilde gedentet. 

Der II. Band, der in kurzem fojgen wird, enthalt fn seinem 
ersten Teile eine UberSfetzung and Deatang von Atharvaveda XV, 
de'm ainfangreichsten Dokamente, das ans, soweit wir bis jetzt 
wissen, aas der verschollenen heiligen iiteratur der Vratya 
erhalten geblieben ist. Im zweiten Teile werde ich die Ergeb- 
nisse meiner Untersachangen zusammpnfassen and versucken, die 
Stellung der Vi^tya im Gesamtzusammenbang der altindischen 
Religionsgeschichte aafzazeigen. Er wird anch die Register far 
beide Bande enthalten. 

Meinem Vorganger aaf dem hiesigen Lebrstabl der Indologie, 
Herrn Geheimrat G eldner, habe icb ffir manchen Rat zu danken, 
ebenso meinem Kollegen, Herrn Professor Jaeobsobn. Fraulein 
Dr. Steiner and Herr W. Fu<?bs, stud, phil., babea mir beim 
Lesen der Korrektaren wertvolle Dienste geleistet. 

Nicht zaletzt schalde icb meinem Verleger, Herrn Dr. W. Kohl- 
hammer, Dank. Ich fand ihn imrner so aucb diesmal bereit, im - 
Dienste der Wissenschaft freadige Opfer za bringen. 


Marburg, im Juni 192-7. 


J. W. Hauer. 
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Einleitimg. 

1. Vorbemerkung. 

.Das Vratyabuch, Atharvaveda XV, hat die Ehre, das erste Bueh 
dieser Sammlung zu sein, das in eine europaische Sprache ubersetzt 
worden ist. Th. Aufrecfht ist es gewesen, der dieses seltsame 
Dokument 1849/50 herausgab, iibersetzte und mit einigen An- 
merkiragen versah 1 2 ). Wir stehen im 8. Jahrzehnt seit dieser 
Veroffentlichung, der nur die Bemerkungen Webers iiber die 
Vratya (I. St. I, 38. 52) vorausgegangen waren, nnd immer wieder 
ist wahrend dieser acht Jahrzehnte das Problem der VrUtya in 
der Indologie aufgetaucht, ohne dass die Forscker zu einer iiber- 
einstimmenden und endgiiltigen Antwort gekommen waren. Selbst 
die wichtigsten Fragen iiber Herkunft, Wesen und Geschiehte 
der Vratya mussten bis heute offen bleiben. 

Der Grand dafiir liegt einmal in den Texten selbst. Die 
einzelnen Textschichten, die sieh auf etwa anderthalb Jahrtausende 
verteilen, scheinen unvereinbare Widerspruche zu trennen. Der 
Unifang der Texte ist, abgesehen vom XV. Buch im Ay, ver- 
haltnismassig gering. Darunter sind yiele bruchstiickartige Satze, 
kurze Bemerkungen von Kommentatoren und hie und da eine 
gelegentliehe Erwahnung, so dass eine Zusammenschau schier 
unmoglich ist. Schon sprachlich sind die Texte vielfaeh schwer 
zu deuten, und das umfangretchste Dokument iiber den Yratya, 
Av XV, bietet ein so schwieriges exegetisches Problem, dass ein 
so gewiegter Kenner des Av wie Bloomfield sagen konnte: 
„The contents are too abstruse and too absurd for analysis' 4 2 ). 

Dock scheint der Hauptgrund des bisherigen Fiaskos in der 
fragmentatischen Art der Bearbeitung des Problems zu liegen. Man 

1) I. Si I, .121 if. •Ygl. dazu Whitney-Lanman, Atharva-Veda, 769. 

2) The Atharvaveda and GopaJha-Brahmaija (GI A P), 94. 

Hauer: D& Y raty a. i 
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hat nie versuckt, das gesamte Textmaterial griindlich 
philologisch durchzuarbeiten, unter einen einkeit- 
lichen Gesichtspunkt zu stellen und im Zusammen- 
kang vergleichcnd zu deuten. Ferner hat man ubersehen, 
dass die „ Vratya 44 im Laufe der anderthalb Jahrtausende, wahrend 
derer unsere Texte sie erwaknen, eine tiefgeliende Entwicklung 
durchgemacht haben, in der zwar der Grundckarakter, wenn auch 
nur verkummert, bis zuletzt erkennbar bleibt, die Einzelziige 
sick aber so verschieben, dass ein scheinbar ganz widcrsprucks- 
Yolles Bild entsteht. Kurz gesagt heisst dies: man hat bei der 
Behancllung des Problems versaumt, die religionsgesckichtliche 
Methode mit der philologischen zu verbinden. 

Als ich in meinem Buehe „Die Anfange der Yogapraxis im 
Alten Indien* 3 ) den Yersucli wagte, das dunlde Buck Ay XV zu 
deuten, war mir der gauze Umfang des Vratya-Problems nock 
keineswegs klar, Ohne midi Yiel um friihere Hypothesen zu 
kiimmern (die Aufsatze Von Charpentier z. B., die einen ganz 
wesentlichen Beitrag zur Losung des Vratya-Problems bilden 
[vgL unten S. 18 ff.], kannte ich damals nock gar nicht), suchte 
ich frischweg das Buck aus sick selbst zu versteken, und zwar 
von dem Gesichtspunkt aus, der meine damalige Untersuchung 
bekerrsckte, die vor allem auch die ekstatiscken Ubungen 
und Erlebnisse im Egveda und Atkarvaveda zum Gegenstand 
liatte. Das Eesultat war, dass ich den Vratya in Ay XV als den 
Typ eines Wildekstatikers, „als die alteste -Gestalt des 
Yogin, soweit sie sich in der Literatur nachweisen 
lass t“, fasste. Ich nannte diesen primitiven Yogin Krieger- 
ekstati ker, um damit anzudeuten, dass seine Heimat im ausser- 
brahmanischen Kulturkreis zu suchen sei, wo nicht der Brahmane, 
sondern der pyiesterliche Krieger die beherrschende „heilige 
Person 44 war. Weiter suchte ich eine enge Verbindung des Vratya 
mit dem Sarpkhya-Yoga und hiedurch mit dem Bnddhismns zu 
erweisen, ohne diese Linie damals im einzelnen verfolgen zu 
konnen 4 ). Dieser These hat Hillebrandt ausdriicklich zu~ 


8) Stuttgart 1922, 172 £ 

4} VgL a. a, 0. 172 £ fces. 181 £ 
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gestimmt 5 ). Printz wirft in einer Bespreckung meines Buches 
(0. L. Z. 26, 8 [Aug. 1923], 407) die berechtigte Frage auf, wie 
ich diese Auffassung mit dem Ritual der Vrafyastoma vereinbaren 
wolle, denn bier rnusste yor allem, wie ich sebon bei der Deutung 
der Stellen fiihlte, die Weber und Hillebrandt aus dem PancavimSa- 
Brahmana beigebracht hatten tf ), die Weiterarbeit an dem Problem 
einsetzen 7 ). Aber aucb die Vratyastoma geben keine geniigende 
Grundlage zur Losung der verwickelten Frage. Es mussten alle, 
aueh die unscheinbarsten Andeutungen und Hinweise in der 
Literatur aufgesucbt und aus dem Zusammenkang erklart werden, 
um das Vratya-Ratsel zu Ibsen. Die Ansbeute meiner Forsclymgen 
war viel reicber, als ich je nacb dem seitlierigen Stand des 
Problems erwartcn konnte. Indem icb versucht babe, die aus 
meiner Kritik sieb ergebenden Forderungen zu erfiillen, glaube 
icb, dass es mir gelungen ist, das Ratsel zu losen, das die 
Indologie immer wieder beschaftigt hat. 

Der Kernpunkt, meiner ersten Erk?arung der Gestalt des 
Vratya in Av XV bat sich mir durchaus als riebtig herausgestellt, 
nur babe ich wobl damals das ekstatisefye Element iiberbetont s ). 

5) Buddhas Leben und Lehre, Berlin 1925, 42. 

G) Yogapraxis, 175 if. 

7) Wenn ubrigens Printz im Blick auf die in meinem Buche bescbriebenen 
tibungen und Erlebnisse fragt, was sie mit Mystik zu tun hatten (der Unter- 
titel beisst: „Eine Untersucbung iiber die Wurzeln der indischen Mystik w ), 

.und dazu Schopenhauer zitiert: „Mystieismiis, d. i. Bewusstseyn der Identit&t 
seines eigenen Wesens mit dem alter Binge, Oder dem Kern der Welt", so 
kommt mir diese Frage miissig yor angesichts gewisser in meinem Buche 
behandelten Erlebnisse, wie sie z. B. By I, 164 besnngen werden: „Wo, teil- 
zuhaben am Unsterblichcn, Die Vogel schlummerlos dem Fest zujauchzen, Da 
ist der Fiirst des Alls, der Welten Hiiter, der Weise, in mich Toren ein- 
gegangen" (Yogapraxis, 166). Und ist es nicht Mystik, wenn der Vratya in 
Ay XV, 1 mit den koehsten gottlicken Mach ten identifizierc, wenn sein Atem 
dem ganzen Uniyersum gleichgesetzt wird, wenn er in die Sonne (die Gott- 
lieit ist!) eingeht und mit den Gottern einer Unsterblichkeit teiihaftig ist 
(Ay XV, 15 if.) ? 

8) Ich gebe heute 0. Frank e in seiner Kritik meines Buches (Theol. 
Lit. Z. 48, 8 [21. Apr, 1923], 170 f.) darin recht, dass ich dem EkstatiSclien in 
der Behandlung des Problems, das ich mir gestellt hatte, zu yiel Becht ein- 
gerUumt habe. Es war die erste Entdeckerfreude, die gern iibers Zfcl 
schiesst. (Franke macht al^erdings* den umgekehrten Fehler und wird der 
1 * 
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Nur zeigte sick, dass der Vratya in Av XV selbst sckon das 
Resultat einer Entwicklung und Differenzierung innerhalb eines 
grossen Zusammenkanges war, der sicli mir mehr nnd mehr zum 
gesamten Bereieh der ausserbrakmanischen Religion Altindiens 
weifcete. 

So wurde aus einer beselirankten Monograpkie fiber den 
Vrafya, wie ich sie arsprfinglich geplant hatte, mehr und mehr 
eine Untersuehung fiber die ausserbrahmanisebe Religion Alt- 
indiens, der man bisher zu wenig Beachtung geschenkt hatte. 
Insofern ist das neue Buck zugleich die teilweise Einlosung 
eines ^Verspreehens, das ich einst im Vorwort zu meinem oben 
erwahnten Buche gegeben babe, wo" ich eine Geschichte der 
indiscken Mystik in Aussicht stellte 9 ), ohne mir allerdings damals 
fiber die Tragweite eines solchen Versprechens ganz im ldaren 
zu sein. Seine Erffillung beansprucht, wie ich heute nach jahre- 


Bedeutung des ekstatischen Eiementes in der vediscken und spliteren indiscken 
Religion nicht gereckt.) Seiner sonstigen. Kritik meines Bitches kann ich 
aber, abgesehen von ein paar Einzellieiten, keineswegs zustimmen. Die 
Tatsacbe, dass ich in jeneftn Buche z. B, eine Schwierigkeit des Yratya- 
Problems, namlick was eine Pumscall (Hure) im Gefolge des Vratya zu tun 
habe, rein durch die vergleichende Methode ohne Textgrundlage zu losen 
versucht habe (Yogapraxis, 1751), und diese Losung nachtraglich durch mir 
bei meinem Losungsversuck noch unbekannte Texte wortlich bestatigt worden 
ist (vgl. unten S. 87 ff.) 5 beweist cfos Becht der vergleichenden Methode fur 
die in Erage stehenden S'atze. Warum sollen denn auch primitive Zere- 
monien und Erlebnisse im alten Indien nicht mit solchen "in Ozeanien oder 
Afrika vergliclien werden diirfen? Dari man denn z. B. die Zauberei 
bei den Babyloniern und bei den ckristlichen Yolkern nicht vergleichen mit der 
in Australien, weil sie „etwas g*anz anderes ist"? Und wenn es in der vediseken 
Literatur z. B. vom Lehrer des einzuweihenden Schulers heisst, er gehe mit 
ikm schwanger und gebare ihn dann wleder (Sat. Br. XI, 5, 4, 12), und aus 
Afrika einigerinassen Abnliehes berichtet wird (vgl. Frazer, Totemism and 
Exogamy IY, 228), so sehe ich keinen Grund, warum man so auffallende Parallelen 
nicht sollte vergleichen diirfen. Sich kier gegen eine Vergleichung zu sperren, 
erinnert mich allzusehr an das Gehaben gewisser Theologen, die bebaupten, 
man diirfe das Christen turn nicht mit andern Beligionen vergleichen. Wenn 
iibrigens Fr. sagt, ich bekenne meine Abhiingigkeit von Oldenberg, so ist 
das nicht riehtig; ich sage: meine Arbeit verdanke 0. viel (Yogapraxis, 4). 
Das ist nicht dasselbe. 

9) YgL a. a. 0. YI. 



langer Vorarbeit weiss, Jahrzehnte eingebendster Einzelunter- 
suchungen, wenn Eicbtigeres liber die Geschichte der indischen 
Mystik gesagt werden soli, als schon gesagt worden ist. Und 
in yielen entsebeidenden Fragen lcann Ricbtigeres gesagt werden; 
davon bin ich beute schon iiberzengt. 

Starke Anstosse zu meiner Arbeit iiber den Vratya verdanke 
icb der ausfiibrlicben Kritik, die Winternitz meiner Hypothese 
fiber Ay XV in einem langeren Aufsatz hat zuteil werden lassen 10 ). 
Anstosse, sage ich, denn diese Kritik ist weitbin yerfehlt, wahrend 
Winternitzens eigene Aufstellungen da, wo er fiber eine blosse wort- 
licbe Ubersetzung binauszukommen sucht,.meistens wirklicher Be- 
grundung entbehren. Darjiber wird weiter unten eingeh-Snd zu 
handeln sein. 

2. Die seitherigen Losungsversuche des Vratya-Problems 
und die Methode der Deutung. 

a) Der Auftakt znr ProbJemstellung. 

Der erste nnter den europaischen Gelehrten, der auf das 
Problem der Vratya stiess, war A. Weber. An yerschiedenen 
Stellen der Indischen Studien und in seiner Literaturgesehicbte 
kommt er auf sie zu sprecben *). 

Bis auf Weber war die in den jfingeren Ritualbfichern vor- 
getragene Anschauung, dass die Vratya wegen Unterlassung der 
brahmaniscben Weihen aus der Kaste gefallene Aus- 
wfirflinge seien, herrschend gewesen 2 ). Als Weber die 
Vratyastoma im Tandya-Maha-Brahmana (XVII, 1 — 4) entdeckte, 
erkannte er sofort, dass die Vratya, die durch die in dem Teste 
bescbriebenen Opfer in die brahmanisehe Gemeinscbaft auf- 
genommen werden sollten, picbt in diese Kategorie gezwangt 
werden konnten 3 ). Er yersuchte eine Deutung *der schwierigen 

10) Z. f. Buddhismus VI [N. P. Ill] 1 (1924/25), 48 ff.; ygl. Schlusslieft 
311 ff., yon jetzt ab als „WinterDitz, Aufsatz 11 zitiert. (Der Aufsatz ist auch 
in einem Sonderbeft erschienen, „Die Vratj'as 1 ’", Munchen 1925.) 

1) Vgl. I. St. I, 32 f. ; 51 ff. ; 445 ff. (veroffentlicbt 1850). Indische Lite- 
raturgeschiclite 2 (1. Aufl. 1852, 2. Aufl. 1875), 73 ff. ; 85 f. 122—124. 

2) Vgl. unten 3 a. 

3) I. St. I, 32 ff. 
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Satze, die von Art und Wesen der Vratya handeln, und kam zu 
dem Schluss, dass die Vratyastoma Zeremonien seien, w durch 
welcbe ariscke aber niclit brabmanisch lebende In der in den 
hrahmanischen Verband Eintritt gewinnen a4 ). 

Darin hat er nnzweifelhaft sofort riehtig gesehen, und man 
hatte die arische Herkunft jener vedisehen Yratya niclit spater 
in Frage stellen sollen. Freilieh die Ubersetzungsversuclie Webers 
weiscn manehe fragwurdige Deutungen anf 5 ). 

In den Ausfiikrungen fiber die Vratyastoma in seiner Literatur- 
geschichte 6 ) ist Weber mit Beziehung auf die prakrfcische Spraclie 
der Yratya schon zuversichtlicher : „Sie nennen aber Leicht- 
gespro^henes : Schwerzusprechendes. r Es beziebt sich letztere 
Angabe wohl auf prakrtische Dialektvm’sehiedenheiten 44 . 

I. St. I, 51 if. berichtet Weber fiber die wilde Verwfinschungs- 
zeremonie £y ena fti Laty* Sr. S. VIII, 5, welcbe von den Vratlna 
vollzogen wird, und fiber die Fassung der Vratyastoma in 
Laty. VIII, 6. Aus der Nebeneinanderstellung* von den Vratya, 
die das Vratya-Leben noch nicht aufgegeben ^haben, und brah- 

4) Da diese Satze in den verschiedenen Hypothesen immer wieder — und 
abwechslungsweise versckieden — gedeutet werden, setze ich sie hierher: 
hma va ete hiyante ye vratyam pravasanti na hi brahmacaryam car anti na 
krsim na va^ijyam (T. M. Br. XVII, 1, 2). garagiro va ete ye brahmadyam 
janyam annam adanti aduruktavakyam duruktam ahur adandyam dapdena 
ghnantas caranti adlksita dlksitavacam vadanti (T. M. Br. XVII, 1, 9.). 

5) So fibersetzt er z. B. den ‘Satz: kina va (er schreibt bin ava) ete 
hiyante ye vratyam pravasanti: „ triibe n’amlich geht es denep, die nomadisch 
leben“; garagiro va ete ye brahmadyam janyam annam adanti: „sie essen 
alle moglichen, auch verbotene, Speisen“ ; aduruktavakyam duruktam ahur: 
„leichtverstandliche Worte nennen sie schwerverstandlick" ; W. fiigt hinzu: 
„beziebt sich dies etwa auf die schwierige Aussprache der Konsonanten- 
gruppen? Liebten sie etwa Assimilation, die zerebralen Laute und dgl. 
den prakrtischen Sprachcn eigene* Gesetze?“; adandyam daridena 
ghnantas caranti; „sie bestrafen Unsckuldige u ; adlksita dlk?ituvacam vadanti : 
„obwohl nicht brahmanisch gevveiht, reden sie doch dieselbe Sprache mit den 
brahmanisch Geweihten“. In der Tat sind wohl fast alle diese Ubcrsetzungen, 
die den Charakter der Vratya nalier bestimmen sollen, an einem oder dem 
andern Funkte falscb. (liber die Erklarung der S&tze vgl. unten die fiber- 
setzung der Stiicke fiber die Vratyastoma aus T. M. Br. und die Bemerkungen 
dazu.) 

6) 2. Auf. 1876, 74. 
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in ab and bur magadhadesly ah in Laty. VIII, 6 , 28 , mid ans 
den Erklarungen des Komm. folgert Weber die Gleichsetznng „der 
(yeracliteten) Magadha-Brabmanen mit den unverbesserlicken 
Vratya", nndglanbt sick zn dem Schluss bereehtigt, dass damals in 
Magadha der Buddbismus mit seinen antibrahmanischen Tenden- 
zen bliihte, und dass dies die friikeste Erwaknung desselben sei 7 ). 

Diese These sucht er in seiner Literaturgeschiebte 8 ), wo er 
ausftihrlicher auf die Verwunsehungszeremome g y e n a zu spreeken 
kommt, zu begriinden. Er setzt dabei vratina ohne weiteres mit 
vratya in eins nnd macbt anfmerksam auf den, den Buddhisten 
und Vratina gemeinsamen, Lehrertitel arhat und auf die 
roten Gewander der Vratina, mit denen er die gelblkihroten 
Kleider der Buddhisten iind die rotefi Gewander der Samkhya- 
bliiksu im Laghujataka des Varaka-Mibira vergleicht. Trotzdem 
verlegt er die Wohnsitze der Vratina-' Vratya in die Gegenden 
westlich des brahmanischen Kulturlandes und fahrt dann fort: 
„die vollige Gleiehsetzung nun dieser westliehen unbrahraanisehen 
Vratya, Vratlma mit den ostlichen unbrahmanischen, d. i. bud- 
dhistischen, Lehrern ergibt sicb aus einer Zutat, die sick bei Latya- 
yana . . . findet (folgt die oben erwalinte Stelle)" 9 ). 

Die Behauptung, dass brahmabandbu raagadhadeSIy a 
einen buddhistiscben Lehrer bedeute, stebt natiirlich ganzlich unbe- 
wiesen. Der Name beweist bestenfalls, dass es damals in 
Magadha Personen beiligen Charters gab, die yon den ortho- 
doxen Brahmanen nicht fiir voll genommen warden und die 
eine enge Vbrwandtschaft mit den Vratya verband. Auck die 
Verlegung der Wohnsitze der Vratya und Vratina nacb Westen, 
die Weber offenbar auf allgemeine Betrachtungen fiber die 
Literatur grfindet, in der die Vratyastoma und der Syena yor 
allem auftauchen, entbehrt w des Beweises, wie fiberhanpt. alle 

7) L St. I, 53. 

8) 2. AufL 85 f. 

9) Es geht aus W.s Ausfiihrungen nicht mit geniigender Deutlichkeit 
liervor, ob er die Vratya- Vratina fur Buddhisten hielt, oder oh er dieGleich- 
setzung nur iusofern annahm, als heide Vertreter eines den Brahmanen wider- 
wartigen Ketzer turns waren, das wohl zwei ganz yerschiedene Auspragungen 
gehabt haben mochte. Wie konnte er sonsfc die Heimat der Vratya nach 
Westen yerlegen? 
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Aussagen locker, mehr als Einfalle nebeneinandergereiht stehen 
and nur ein undeutliches Bild geben — und trotzdem hat Weber 
einige der im Vratya-Problem yersteckten Fragen deutlich gesehen 
und riehtigbeantwortet: Ihre arische Herkunft, ihr Verhaltnis zum 
Buddhismus, ihren Charakter als Yertreter primitiverer, religios- 
zauberiseker Praktiken. Wenn ferner Weber auf yaudhali 
und arhantah bei vratlnah in Laty. VIII, 5 hinweist und sagt: 
„die yaudhali und die arhantab sinddieVorgangerder rajanyali 
und brakmanah 11 10 ), so bat erricbtig erkannt, dass in den beiden 
Ausdriicken den brabmaniscben K as ten ahnlicbe Bezeiebnungen 
vorliegen, aber er maekt den Fehler, die Yaudha und Arliat als 
zeitlick^den brabmaniscben Fasten vorausgebend statt als Parallel- 
erscheinungen ini ausserbrahmanisehen “Bereicb zu fassen — , ein 
fur den damaligen Stand der Forscbung unschwer zu entsebul- 
digender Irrtum. 

Noeh in einem weiteren Punkte hat Weber etwas Richtiges 
gesehen. I. St. I, 445 f. spricht er die Yermutung aus, dass der 
Atharvaveda urspriinglich der Veda der Vratya gewesen sein 
mochte. Diese kiihne Hypothese, die dazu nock auf einer 
falscben Auslegung von Mann XI, 33 beruht (vgl. a. a. 0. 295), 
ist natiirlicb in der von Weber vorgetragenen Form hinfallig, und 
doch ist daran dies richtig, dass im Av manche den Vratya am 
nachsten zugeborige Dokumente bewahrt worden sind, abgesehen 
vom XV. Buck, dessen Verherrliclmng des sonst iiberall als Ketzer 
beliandelten Vratya in einer brabmaniscben Liedersammlung bisber 
niebt geniigend aufgefallen ist 1! ). 

Die Aufstelluugen Webers inbetreff des Vratya-Problems sind 
also eher Fragen als Antworten, und dock zeigt es sich auch 
bier, dass den genialen Kopf selbst grobe Febler im einzelnen 
in der Hauptsacke niebt vom Weg der Erkenntnis abfiihren 
konnen. In einem Punkte hat sick allerdings Weber ver- 
hangnisvoll geirrt: dass er von vornherein die Vratya und Vratlna 
als Stamm e auffasste, und dieser Anfangsirrtum ist bis heute 
fur die Losung des Problems ein schwercs Hindernis gewesen. 


10) I. St. I, 52. 

11) Zu den Yratyastucben im Av vgl. das Kap. iibey den Atithi Bd. II. 
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Bei der Besprechung der Syena-Zeremonie sagt er (I. St. I, 51): 
„Es werden dabei die von Pan. V, 3, 112 seq. erwahnten Stiimme 
geschildert." Damit meint Weber die in Laty. VIII, 5 genannten 
Vratina, die er ja mit den Vratya in eins setzt. Ahnlich driickt 
er sich spater aus: ,,der allgemeine Namen, den Latyayana 
(und dazn stimmt Panini V, 2, 21) diesen Stammen gibt, ist 
Vratlnas“. Zunachst bestebt die uneingeschrankte Gleichsetzung 
der Vratya nnd Vratina, so eng sie zusammengeboren, nickt zu 
Reebt. Dann aber bat Weber offensicbtlicb die beiden Panini-Stellen 
missverstanden 12 ). In Pan. V, 2, 21 istnicbt von Stammen die Rede, 
sondern das Wort vratina wird einfach mit vratena jivati 
erklart; und in Pan. V, 3, 112 sind nicht Stammbezeichn ungen ge- 
meint, sondern es ist dip Bildung vofi Namen der Fiihrer von 
Genossenscbaften (vrata) gelehrt, wobei an den Eigennamen 
einer soleben Genossenschaft ein ya zur Bezeieknnng des Fiibrers 
angebangt wird, wie z. B. Kapotapakya von Kapotapaka. 

Dieses Missverstandnis Webers ist die einzige Grundlage fur 
die Anffassung der Vratya als Stamme im ethnischen Sinn, nnd 
docb hat sie selbst noch Winternitz in seinem Aufsatze fiber die 
Vratya beherrscbt. Manchen Feblern ist eine fatale Wirksamkeit 
eigen! In einem Punkfe bat Weber auch bier richtig gesehen, 
dass namlich die von der Ivasika zn Pan. V, 3, 113 genannten 
Namen mit den Vratya insofern zusammengeboren, als dieses 
Wort von vratanickt getrennt werden darf;aber die Kapotapaka 
sind nicht Stamme im ethnischen Sinne, denn diese werden nie 
vrata genannt 13 ). 

Das Problem des Vratya bat offenbar die Indologen urn 
Weber in jenen Jahren stark beschaftigt, und dies ist wohl mit 
der Grund gewesen ffir die oben erwahnte Herausgabe und ver- 
suchsweise Ubersetzung des Vratya-Buches durch Aufrecht, 

12) Ygl. tin ten 2 b u. c meine Erklarung der in Betraclit kommenden Stellen 
in Pan. 

13) Aufrecht hat dieses- Missverstiindnis weitergegebeu I. St. I, 138: 
„Pa£. Y, 3, 113 werden vom Scholiasten die Kapotapaka und Vrihimata als 
Yrata-Pamilien aufgefuhrt". Aus diesem Satz ist deutlich, dass A. yrata fiir 
eine Art Stammbezeichnung hielt; yrata ist aber „Genossensehaft“ in ganz 
besonderem Sinne, wie unten gezeigt werden wird. 



die er selbst als „jedes Kommentars entbehrend“ (der sich leider 
aueb nicht gefunden bat), in vieler Beziehung fur problem atisch 
hielt 14 ). Aufrecht konnte allerdings ziir Losung des Problems 
nicht allzuviel beitragen, well es ihm unmoglieh war, die Kluft 
zwiscben den Yratya der Vratyastoma und dem Ekavratya des Av, 
obwohl er deren Zusammengehorigkeit erkannte, zu iiberbriicken, 
was wobl nicbfc wundernebmen darf, da selbst noeh Winternitz 
in seinem Aufsatz (1924) mit dem Vratya-Bueb Av XY eigentlicb 
nichts anzufangen weiss. Doeh hat Aufrecht das Verdienst, ab- 
gesehen von der Iierausgabe des Textes, der versucbsweisen 
Ubersetzung und seinen Bemerkungen dazu, eine Anzahl Parallel- 
stellen f iir den Yratya und seine Begleiter beigebracbt zu haben. 
Aber er verstarkte die verhangnisvolle Wirkung des Fehlers von 
Weber, indem er dessen Vermutung, die Yratya seien St limine 
gewesen, ungepruft hinnabm, und diese Vermutung, die Weber 
noch vorsichtig vortrug, ohne Grlinde beizubringen, zur bewiesenen 
Behauptung erhob: „nachdem durch die von Weber oben p. 33. 52. 
mitgeteilten Stellen es als eine unbezweifelbare Tatsacbe erscheint, 
dass die Vratya einen besonderen, den brahmaniseben Indern in 
ihrer Spracbe naheverwaadten (adiksita diksitavacam va- 
danti) wild lebenden Volksstamm bildeten" 16 ). 

Der bier gefasste Vorgang ist ein ganz interessantes Beispiel 
der Entstebung von Hypothesen und ihrer Entwicklung zu Be- 
hauptungen innerhalb eines w i s s en s cb aftl icb en Problems unter 
dem Einfluss grosser Autoritaten. 

Leider bat Aufrecht, ahnlieh wie Weber, auf'Grund einer 
falschen oder jedenfalls sebr fragwiirdigen Ubersetzung einen 
Irrtum in das Problem eingefiibrt, der nicht weniger verbangnis- 
voll gewirkt hat als der Webers. Er leitet vratya — sieber mit 
Reeht — von vrata ab und ist auf_ die Erklarung des Patanjali 
von vrata zu Pan. V, 2, 21 gestossen: nanajatlya aniyatavpt- 
taya utsedbajlvin alj saijigba vratalj und iibersetzt: „Mas- 
sen, die verschiedenenUrsprungs sind, kein geregeltes Leben fiihren 
und von Raub sicb erbalten“. Hatte er die Kasika zur Stelle ge- 

14) A a. 0. 140 die scliwierige Stelle Lied 17 liat er z. B. gar nicht 
iibersetzt. 

15) A. a. 0. 138. 
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kannt, so batte er erfabren, dass utsedba, das sonst „Anbobe“ 
und nirgends „Eaub“ bedeutet, bier als Korper (garlra) erklart 
wird 16 ). Auf dieser irrtiimlicben Ubersetzung ruht, abgesehen 
von der Tatsaehe, dass der Vratya in einem ganz spaten Texte, 
im Mahabh&rata, mit allerlei Gesindel zusammen genannt ist 17 ), 
die ungliiekselige Bauberhypotbese im Yrafya-Problem, die 
bis auf Winternitz ein zabes Leben gezeigt und viel dazu bei- 
getragen bat. die Losung des Batsels zu erscbweren. Aucb 
dieses Beispiel wieder eine strenge Warnung gegen ungepriiftes 
Ubernehmen von Feststellungen, die auf der Deutung von Grund- 
texten beruhen. Die G-escbicbte dieser Hypotbese im Vratya- 
Problem zeigt aber aucb, wie eine von einer Autoritat einmal 
aufgestellte These sich.wie ein Schfeier sogar liber die Augen 
derer legen kann, die selbst seben wollen und bis zu den Grund- 
lagen vordringen. 

Wertvoll ist nocb die Vermutung Aufrecbts, dass das Vratya- 
Bueb eine allgemeine Verberrliebung des dem Up an ay an a, deni 
Eintritt in den Verb and der Arya, sich unterziebenden Vratya 
sei (a. a. 0. 139.). Diese Vermutung, die spater Bloomfield 
ebenfalls vorgetragen bat, ist in dieser Form sicher falscb, aber sie 
enthalt eine ricbtige Abnung: die Gleichsetzung des Vratya in 
Av XV mit dem Brahmaearin bedeutet, dass ihn Aufrecbt als 
„beilige“ Person empfand. Und eben das ist er. 

Wahrend sicb Zimmer die«Aufstellungen seiner Vorganger 
im grossen und ganzen zu eigen mackte (ausserbrakmanisehe Arier 
in westlicben Wohnsitzen) 18 ), baben schon vor ibm die Verfasser des 
Petersburger Worterbuelies (Teil VI, 1502 f., veroffentlicbt 
1871) auf Grand ihrer fur den damaligen Stand derForsehungausser- 
ordentlichen Belesenheit (vgl. die s. v. angegebenen Belegstellen), 
offenbar ganz unbeeinflusst -von Webers und Aufrecbts Theorien 
den Cbarakter des Vratya zu bestimmen versucbt: „eiuer sebwei- 
fenden Bande angehorig, Landstreicber; iiberhaupt ein Umber- 
schweifender; Mitglied .einer Genossenscbaft, welcbe ausserbalb 


16) tiber Secht oder Unreclit der Erklarung siebe unten 2 b u. c. 

17) YgL unten 3 b. 

18) Altindiscbes* Leben ? Berlin 1879, 216. 
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der brahmanischen Ordnung steht". Damit war ein Ckarakte- 
ristikum des Vratya getroffen: er ist Wanderer (nielit Nomade). 
Aber auch der Irrtum Webers und Aufrecbts ist mit dem Worte 
Bande, Genossenschaft vermieden ; es war nickt mehr von 
„Stammen“ die Rede. Aueb mit Beziehung auf den Vratya in 
Av XV kaben sie mit ihrem sicheren Instinkt far Indiscbes ein 
Ricbtiges geseben: „den Preis des Vratya in Av XV betrachten 
wir als die Idealisierung des frommen Vaganten oder Bettlers“. 
Im Lanfe der fortscbreitenden Ersckliessung der religiosen Welt 
Indiens rnusste sich ja jedem, der imstande war, in die Geistes- 
haltung Altindiens einigermassen einzugehen, beim Lesen des 
XV. Budkes im Av der Schlnss aufdrangen, dass der bier gefeierte 
Vratya „heilige“ Person sei, Eine* Ah ruing davon hatte ja 
schon Aufrecbt gebabt, als er diesen Vratya mit dem Brakmacarin 
identidzierte, aber wie er fehlgriff in dem Bereich, dem er den 
Vratya als keilige Person zuordnete, so die Verfasser des PW: 
der Wanderer in Av ist npck nickt der Parivrajaka der spateren 
Epoche, sondern eine ganz besondere Art VorlSufer von diesem, 
aber immerhin — heilige Person. Man hatte diese wichtige 
Erkenntnis der beiden grossen Forscher nickt wieder preis- 
geben sollen. 

In einer langeren Abhandlung (veroffentl. J B R A S, vol. XIX 
[1897], 357 ff.) hat Rajaram Ramkysna, Bhagavat sick 
mit den Vratyastoma, T. M. Bw XVII, 1 — 4 beschaftigt, nm die 
Vratya nack ihrer Stammeszugehorigkeit und nach ibrem ganzen 
Charakter zu bestimmen. Er iibersetzt das Wort hina (T. M. Br. 
XVII, 1, 2) mit „depressed“ und leitet daraus ab, dass diese 
Vratya Nichtarier waren, wiikrend er das Wort garagir 
(T. M. Br. XVII, 1, 9) mit „degraded“ wiedergibt: diese Vratya 
halt er fur aus der brahmanisehen Gemeinde ausgestossene Arier. 
Die „ depressed" * teilt er ein in zwei K las sen, die kohere 
und die niedere, und beziekt T. M. Br. XVII, 1, 14 auf die erstere, 
v. 15 auf die letztere; die Sthavira oder Samanicameclkra in 
T. M. Br. XVII, 4 sind solcke Arier, die unter den nicktariseken 
Vratya wohnten und dort mit den flotten Weibern dieser Stamme 
des Guten etwas zu viel taten, weshalb sie nack Jakren mit 
zerriitteter Gesundkeit zu ihren frommeren Briidern keimkehrten 
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und wieder renig in die orthodoxe Gemeinsckaft Eingang fanden ; 
also eine exegetisclie Unmogliehkeit um die andere. Hier ist 
wirklich nicht die 'echte konstruktive Phantasie am Werke sondem 
„sheer fancy 1 *. Auck seine zusammenhangenderen Ubersetzungs- 
versucke sind voll willkiirlicker Deutungen. So entnimmt er z. B. 
dem Satz La£y. VIII, 6, 8 die Sekilderung : . . upper classes, 

whiek at times, with its masses, made attempts to overwhelm tke 
followers of tke Vedas**, gegen die dann die Veda-glaubigen Arier 
eine gescklossene Front bildeten, weskalb die Vratya mitSchan- 
den das Feld raumen mussten. Aber sehliessliek wurden sie 
doch durch Bekehrung in die brakmanische Gemeinsehaft auf- 
genommen und kamen *damit unter,den Einfluss der Iheiligen 
Veden. Seine Sekilderung ist insofern ausserst interessant, als 
er damit dem keutigen Iiinduismus in seiner von ikm angenom- 
menen Verstarrung das Bild einer lebendigen* sekr aktiven Reli- 
giositat vorkalten will: „Suck a glowing picture cannot be drawn 
of tke Brakmanism of to-day . . . .Dock kat diese seine Ta- 
citus-Manier seine wissensekaftlieke Methode nickt unbedingt giin- 
stig beeinflusst. Immerkin muss ikm das Verdienst zugestanden 
werden, das Problem in einen grossen Zusammenkang 
gebracht zu kaben. Und wenn er schliesslich im letzten Ab- 
seknitte seines Aufsatzes auf die Vorsckriften der Grhya-Sutra 
betreffs der ungeweikten Angekorigen der ariseken Kasten zu 
spreehen kommt und diese mit den Vratyastoma zu kombinieren 
versucht, so.rollt er bier eine neue Frage auf, die namlich, wie 
es kommt, dass gewisse Kommentatoren (z. B. zu Katy. XXII, 
4, 1) die Vratya als patitasavitrika bezeiehnen, denn bier 
hatte seit Weber eine Lficke geklafft. Rajaram kat auch ganz 
richtig geseken, dass diese ungeweihten Abkommlinge der drei 
ariseken Kasten darum Vratya genannt wurden, weil sie wie 
jene alten Vratya niekt wiedergeboren waren, weil also der 
Vratya einst der Nickt-Wiedergeborene war. So kommt er zu 
einer dreifachen Bedeutuug des Wortes vratya: 1. (die urspriing- 
liche Bedeutung) „barbarischer oder nickt-arischer Volksange- 
boriger; 2. Arier der brakmaniseken Gemeinsckaft, der unter diesen 
Leuten lebte und mit iknen Umgang pflog; 3. Arier, der die 
brakmanischen Vorschriften. nicht befolgte. Hier ist zwar Rick- 
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tiges mid Falsches gemischt, aber es war docli der Yersucb gemaeht, 
die verschieden en Textschichten einlieitlich zu deuten. 

Interessant isfc dann nocli die Bemerkung, mit der er seinen 
Aufsatz schliesst: w Curiously enongli the word vratya is still 
preserved in the sense of , naughty, unmanageable, playing pranks’ 
in the everyday language of the Mar&tha people. “ (Damit ist zu 
vergleichen Molesworths Dictionary s. v. vratya: 1. An adult 
Brahman of whom the investiture with the sacred thread has 
never been solemnized. 2. Popularly. A vile, mischievous, trouble- 
some, hateful, pestilent child.) Auf alle Aufstellungen Rajarams 
einzugehen und sie im einzelnen zu kritisieren, yerlohnt sich nicht ; 
dazu ist alles zu unbegriindet phantasievoll. Ich bescliranke mieli 
darauf, noch seine Ubersetzung der wichtigen Slitze T. M. Rr. XVII, 
1 , 9 anzufiihren (die Kritik wird in meiner eigenen Ubersetzung 
spater gegeben): „Those are called garagir (swallowers of poi- 
son), who eat the food to be eaten by Brahmans, who, though 
not abused, complain of ’‘being abused, who punish those not 
deserving punishment, who, though not initiated, speak the 
language of the initiated^ 19 ). 

Hillebrandt hat das Verdienst, losgelost von alien Theorien, 
zum erstenmal seit Weber und Aufrecht ausfuhrlichere, auf 
grundlichev philologischer Forsehung ruhende, streng sachliche 

19) Die Bemerkungen von Griffith zum Vratyaproblem in seiner Uber- 
setzung des Av zeigen Hilflosigkeit. In der Einleitung zum I. Bande (p. VII, 
veroff. 1875) nimmt er die Ansicht des PW auf: „the glorification of the 
Vratya or religious wandering mendicant* 1 , widerruft aber diese Ansicht in 
seinen Bemerkungen zur Ubersetzung des XV. Buches (vol. II, 199, veroff. 
1896) : „In my Preface, p. VII, I have followed von Both, in taking the Vratya 
to be the religious wandering mendicant, regarded as a being of peculiar 
sanctity. But this explanation of the word is of later origin than the com- 
pilation of the Songs' of the Atharvans, and, as far as regards this Book, must 
be abandoned* 4 . 

Gr. hat nicht gemerkt, „dass diese Erkllirung cles Wortes** allerdings 
sehr „spaten Ursprungs** ist und B. B. selbsteigen angehdrt! Warum er sie 
verwirft, sagt er nicht. Jedenfalls hat er sich um das Problem nicht be- 
mtiht. Doch hat Griffith wenigstens dieses eine Verdienst, dass er auf die 
wichtige Parallelstelle zu Av XV, 11 — 13 in Ap. Dh. S. II, 3, 7, die zum 
Verstandnis des Vratya als atithi wichtig ist, hinweisi* Vielleicht hat ihn 
diese Parallelstelle zur Aufgabe der Hypothec des PW bewogen. 
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Angaben liber die Vratya gemaclit zu baben, soweit sie aus der 
Beschreibung der Vratyastoma erscblossen werden konnten 20 ). 
Seine Angaben geben ein anscbaulickes Bild vom Aufzug der 
Vratya bei dem Bekebrungsopfer, Hinweise auf ihre 61ie derung 
i n K 1 a s s e n und auf die Art ihres Treibens. Eine Betrachtung 
der Probleme gibt Hillebrandt aber in diesem, das Kitual be- 
handelnden Buclie nicht, vor allem geht er aueh auf Av XV nicbt 
ein. Dock 1st sein Beitrag* zum Problem durch die sacklichen 
Angaben wesentlicb, und er gibt durch den Hinweis auf 
Lafy. VIII, 6, 9 eine weitere Grundlage fur die Amiahme 
Webers, dass die Vratya mit den Landem ostlicli des brak- 
manischen Kulturlandes, “also mit Magadha usw., in Verbindung 
zu bringen seicn. Auefi lasst er die Bezeiehnung der Vratya 
als Stamrne obne weitere Bemerkung fallen (er redet von „An~ 
gehorigen unbrabmanischer Stamme 44 ), was die Losung mancher 
strittigen Fragen hatte erleichtern konnen, wenn nicht die 
alten Theorien ein zu zahes Leben gebabt batten. 

leb darf bier gieicb die kurze Charakterisierung der Vratya an- 
fiibren, die Hopkins in seiner verdienstvollen Analyse des Panea- 
vimga Brabm. nach der Beschreibung der Vratyastoma XVII, 1-4 
gibt 21 ). Die Aufstellungen Hopkins sind so zuversichtlieh in ihrem 
Ausdruck, dass der uneingeweibte Leser nicbt ahnt, welche Frage- 
zeichen in der Tat hinter der philologischen Deutung so mancher 

20) Ritualliteratur (G- 1 A P), Strassburg 1897, 1897 f. 

21) Transact, of the Connecticut Acad. Arts and Sc. 15 (1909), 81 f. Da 
die Darstellung Hopkins kurz ist, und seine Bekauptungen ausgiebige Ein- 
zelantworten erheiecliende Fragen verbergen, die ich unten in meiner eigenen 
Ubersetzung der Texte und deren ErklSrung geben will, setze icb den 
ganzen Abscbnitt ungekiirzt hierlier: „One of the indications of tlie date of 
this Brabm ana was long ago noticed by Weber, who called attention to the free 
intercourse with the original settlers 16. 6. 7, and to the -host of still unbrah- 
manized „ outlaws*, vagrants, who wander about in a sort of gypsy wagon 
covered with boards. They have their own cult, are satisfied with their own 
jargon, scorn the priests and* injure those, who should be inviolate. Though 
they have a sacrificer, Dyutana Maruta, they are really „poison eaters*, 
thieves, takers of priests’ food. They wear blackish clothes with red borders 
and corded edges, goatskins, silver ornaments, turbans (but so 16* 6, 18 do 
the Brahmanized people, as also sandals) and carry jyahroda (said to be „bows 
without arrows”)*. 
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Satze stehen, auf denen seine Beliauptungen ruhen. Hillebrandt 
z. B. hatte dieselben Satze z. T. ganz anders iibersetzt, wieder 
anders Weber. Interessant ist die Auffassung des merkwiirdigen 
Wagens der Vratya als eine Art Zigeun erwagen. Es ware 
wertvoll zu wissen, ob Hopkin bei diesem Yergleich an einen 
tatsachlichen Zusammenbang der Yratya mit den Zigeunern ge- 
dacbt hat, der nach meiner Uberzeugung in der Tat besteht 22 ). 
Die ausdriickliche Betonung eines eigenen Kultes der Yratya 
und die Erwahnung des Dyutana Maruta, der T. M. Br. XVII, 1, 7 
als ihr Grhapati erwahnt wird, fiihrt eine neue Frage ein: die 
Frage nach den religiosen Brauchen der Vratya. 

Wenn er sie Die be nennt, was auf die Rauberhypothese von 
Aufrecht zuriickweist, so beruht auch diese Fassung anf der 
irrtumlichen Uberselzung jenes Abschnittes im T. M. Br. XVII, 1, 9, 
der allerdings jeder Erkliirung zu spotten scheint, weshalb fast 
jeder Forschcr ihn wieder anders deutet 23 ). Hopkins hatte wohl 
die Frage aufwerfen miissen, wie ein Dieb in eipem heiligen Buch 
Altindiens znm hochsten Prinzip wird, wenn er Av XV bei seinen 
Aufstellungen mit in Betrackt gezogen hatte. 

Bloomfield war es, der in seinem Buche: The Atharvaveda 
and Gopatha-Brahmana (G I A P, 1909) 24 ) das Vratyabnck 
Av XV wenigstens in seinem Grundeharakter zu verstehen suchte 
trotz seines oben angefuhrten, so resignierten Gesamturteils iiber 
den Inhalt dieses Buehes. Er verweist auf Culika Up. 11, wo 
der Vratya in der Liste der my stisch en Machte, die im Av be- 
sungen sind, zwischen dem Brahmacarin und dem Skambha steht. 
Damit ist das Buch eingeordnet in den Bereich, zu dem es 
gehort. Wenn Bloomfield dann allerdings weiterfahrt und sagt: 
„There can be no doubt, that the theme is in reality Brahma“, 
so hat er sich vqn der GuL Up. irrefiihren lassen, kommt doch 
das Wort brahman nur einmal im ganzen Buche vor, nlimlich in 
der grossen Liste der kosmischen Machte, zu denen der Ur-Vratya 

22) Ieh hatte das Wort gypsy bei Hopkins ganz nnbeachtet gelassen, 
bis mir fast am Bade meiner Untersuchunge'n der Zusaminenhang von Vratya 
und Zigeuner zur Gewissheit wurde. 

23) Vgl. zu diesen Fragen »mten meine Bbersetzung end ihre Begriindung. 

24) S. 94. 
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bei seiner Evolution bis hinab zum Ekavr&tya sich entfaltet. 
Bloomfield meint, der Vratya in Av XV (den auck er dem 
Vratlna gleichsetzt), sei eine Art von Brahmacarin oder 
wenigstens ein Menseh, der zur brahmanischen Gemeinschaft aus. 
einem arischen, aber nichtbrahmanischen Stamme bekehrt 
werde. Er verweist auf die Vratyastoma und hat gesehen, dass 
die mit diesen Opfern sich bekehrenden Vratya Brahmanen 
wurden — eine fiir das Problem ausserst wichtige Feststellung. 
Die Erklarung der Deifikation des Vratya glaubt er in der Eigen- 
schaft des bekehrten Vratya als Brahmacarin, der in Av XI, 5 
ebenfalls vergottlicht werde, suchen zu diirfen: „The vratya having 
become holy through his acquired brahmacaryam is emphatically 
the representative of bi^thma; like the brahmacarin he is apo- 
theosized tl 25 ). Diese Hypothese ist darum nicht haltbar, weil im 
ganzen Buche nirgends von brahmacaryam die Rede ist, vor 
allem aber, weil der Vratya in Av XV auf den dem unbe- 
kehrten Vratya eigentiimlichen Wanderungen begriffen ist. 
Av XI, 5 ist zwar im Grundcharakter Av XV gleich: beide 
sind Verherrlichungen „heiliger“ Personen, doch gehoren diese 
Personen zwei ganz verschiedenen Wejten an 26 ). Daran andert 
auch die Angabe der AnukramanI nichts, dass die „Gottheit“ 
des Buches adhyatmakam sei 27 ), denn dass die AnukramanI 
iiberall Atman oder Brahman sehen musste, ist klar. Aber dies eine 
ist bedeutsam an Rloomfields Hypothese: er suchte einen zn- 
reichenden Grund fiir die Vergottlichung des von den 
Brahmanen sonst als Ketzer verachteten Vratya, eine Anregnng 
zur Losung des Problems, die leider ohne Wirkung blieb. Auch 
dass Bloomfield auf die beherrschende Stellung des Rudra und 
seiner Erseheinungsformen hinweist, war ein wiehtiger Fingerzeig, 
der ihn allerdings vor seiner Hypothese vom Vratya als Brahmacarin 
hatte stutzig machen sollen, denn das brahmacaryam hatte 
mit Rudra nichts zu tun. Immerhin, mit dem Hinweis auf Rudra- 
Siva war der Bereich angedeutet, in dem die religiose Heimat 
des Vratya zu suchen War. 


25) A. a. 0. 94. 

26) Vgl. unten Bd. II das Kap.; „HeiIige {< Personen. 

27) Whitney-Lauman, Atharvav. 773. 


Hauer: Der Vratya. 
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Lanrnan hat in semen Notizen zur Ubersetzung des XV. Buches 
im Av 2S ) eine Reihe von Parallelstelien (die z. T. im PW noch 
fehlen) mit knrzen Bemerkungen gegeben, sowie auf die bis 
dahin vorhandenen Versuche mit Beziehung anf das Vratya- 
problem hingewiesen. Er nimmt zwar keine Stellung zu den 
strittigen Fragen, hat aber erkannt, dass das Vratyabuch des 
Av ein wiehtiges Dokument zur Losung des Problems ist, das» 
man nicht. einfach beiseite sehieben clarf: „In spite of its pueri- 
lity and surface-obscurity, the book is not unworthy of a search- 
ing investigation “ 29 ). Dieser Satz war geeignet, dem die Forschung 
entmutigenden Urteil Bloomfields liber das Buch entgegenzuwirkem 
Wenn er aber den Charakter des Buches mit dem Wort pueri- 
lity “ zu treffen meint, so hat ihn der seltsame Stil irregefiihrt 
Das Buch ist von tiefstem Ernste durchdrungen ; und die Ober- 
flachen-Dunkelheit 0 deckt eine eben erwachende Mystik, wie untea 
zu zeigen sein wird. 

b) Umfassendere Losungsversuche nnd neuere 
Beitrage zum Problem. 

Jarl Charpentier ist der erste gewesen, der den Versuch 
unternommen hat, das gesamte, bis dahin bekannte Material iiber 
die Vratya, einschliesslich Av XV, zu deuten. In einem Auf- 
satz iiber Rudra-Siva (W Z K M XXIII [1909], 151 ff.) streift 
er das Vratyaproblem kurz 30 ). 1 Er sieht die Schwierigkeit, die 
darin liegt, dass das Wort vratya als Bezeichnung dient fur 
Ketzer und allerlei Gesindel und fur die „Gottheit“ in Av XV; 
dass es ferner angewandt wird auf die wilden Stamme im Vin- 
dhya, die Bhilla, Pulinda, Sahara, die er fiir urspriinglich vor- 
arische, autochthone Stamme halt, sowie auf die hochgebildete 
Herrscher- und Adelsklasse im ostlichen Indien, z. B. die Licchavi* 
Die Losung dieses Riitsels liegt nach ihm darin, dass alle^iese 
Leute einfach Siva-Verehrer waren, und die Vratya- Hymnen 

28) WMtney-Lanman, Harvard Or. Ser. vol. VIII, 769 ff* (verdffentlichti 
1905). 

29) A. a. 0. 770. 

30) A. a* 0. 155 f. 
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im Av siad „eine kleine Psalmensammlung der $iva-Verehrer“. 
Ay XV ist ein Lobpreis des Gottes Rudra-Siva und seines 
Abbildes, des irdischen Yratya, in dem er mit Pff den from men 
Bettelmonch sehen will 33 ). 

Diese Thesen bat er dann in einer spateren Abbandlung fiber 
die Vratya (WZKM XXV [1911], 355 ff.) seharfer zu fassen and 
naher zu begriinden versucht. Er iibersetzt in dieser Abhandlung den 
Absebnitt aus Katyayana liber die Vratyastoma (Katy. Sr. S. XXII, 
4, 1-28) und versucht eine neue Ubersetzung von Av XV 3a ). Er 
definiert den „frommen Bettelmonch 44 , den Av XV nach PW be- 
singe, nun genauer „als eine besondere Abart von ibm, den Vor- 
laufer des givaitischen Heiligen, der spateren Zeit, des 
givaitischen As ketefi “ 3H ). 

Damit war nun in der Tat wenigstens fur Av XV ein Leit- 
gedanke aufgestellt, der in eine gewisse Richtung wies: nicht 
nur war der Gegenstand von Av XV ganz allgemein als „heilige“ 
Person und ihre Deifikation erkannt wie von Aufrecht, Bloom- 
field und PW, sondern es war zum erstenmal der Versuch ge- 
macht, den religion sges chichtlich en Charakter dieser 
heiligen Person naher zu bestimmen. Und dafi Charpentier sie 
mit dem Rudra-Siva-Kultus verband, war zweifellos riehtig. 
Dass sich die These Charpentiers nicht durchsetzen konnte, lag, 
neben auflerst gewagten und unbegriindeten Hypothesen im ein- 
zelnen, daran, dass er selbst keine klare Auffassung von der 
Reichweite seines aus dem XV. Buche des Av gewonnenen Be- 
griffes von vratya besass. Dies zeigt schon seine unsichere 


31) „Die Hynmensammlung enth&lt offenbar sowohl die Verehrung des 
grossen ITrtyps aller Yratya, des furchtbaren Gottes Eudra-Siva, als auch 
Preislieder iiber den menschliclien Yratya, worin BR. YI, 1503 ganz riehtig 
den frommen Bettelmonch sehen“. 

32) Xfie Cbersetzung enthalt allerlei Fehler, auf die ich bei meiner Be- 
arbeitung der Texte z. T. eingehen werde, nnd seine Anordnung des Textes 
von AyXY birgt sehr gewagte und meines Erachtens schiefe Hypothesen. Auch 
glanbe ich, dass die Annahme, der Grbapati der Yratya bei den Yratyastoma 
habe den Eudra-Siva trad seine Gefolgsleute die Begleiter des Eudra dar- 
gestellt (a. a. 0. 371),falsch, mindestens fraglich ist. 

33) A. a. 0. 856; 376; vgl. 374. 
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Phraseologie : er redet von den Vratya als einer „8ekte w , als 
einem „Verband von Keligionsgenossen“, als „Stammen“, als 
„Adelsfamilien“. Dies sind doeh schwer zusammenzureimende 
Inhalte einer und derselben Bezeichnung. Und wie kommen die 
Vratya unter das Lnmpengesindel des Makabb. und unter die 
Mischkasten des Manu? Vollends: Wenn vratya von vrata abzu- 
leiten ist, wie doeh wobl Charpentier mit PW annimmt, da er 
die Hypothese vom wandernden Bettler fiir Av XV aufgreift, den 
er als Sivaitiscken Asketen oder den „Vorlaufer des givaitiseben 
Heiligen der spateren Zei t“ naber bestimmt, was hat dies z. B. 
mit den Licchavi zu tun, die man sich doeh nicht in ihrer Ge- 
samtbeit als Sivaitiscbe Asketen vorsteUen kann? Wenn er aber 
entgegnen wollte, dass die gemeinsame Bezeichnung vratya auf 
diese versehiedenen Personen und Gemeinschaften angewendet 
worden sei, weil sie alle Rudra-Siva-Verehrer gewesen seien, so 
miisste er deutlich maehen, was das Wort vratya mit dem Rudra- 
Siva-Kultus zu tun hat. So ricbtig der Grundgedanke der 
Hypothesen von Charpentier nach meiner Ansfeht ist, so unsieker 
ist das Gebilde seiner Thesen als Ganzes. Er hat das grosse 
Verdienst, das Problem der Losung einen Schritt naher gebracht 
zu haben, indem er den Cbarakter des vratya im Av als „heilige“ 
Person ganz bestimmten Charakters betonte und die Vratya end- 
giiltig im Bereich der Rudra-Siva-Religion lokalisierte, aber er 
verwirrt durch seine gewagten Hypothesen im einzelnen und 
durch seine eigene Unsicberheit, deren er sicb nicht klar bewusst 
ist, das Problem aufs neue, so dass sein umfassend angelegter 
Versuch nur den Widersprucb der Gelebrten berausforderte, obne 
dass die darin entbaltenen Anstosse ihre Wirkung getan batten 3 4 ). 

Im Vedic Index (vol. II, 342 ff., veroff. 1912) geben Mac do- 
nell-Keith einekurze, aber gute Zusammenfassung dessen, was 
nach ihrer Auffassung an gesieherten oder wahrscbeinlichen Daten 

34) Die ganz ablehnende Kritik der Abhandlung durch Keith (JB A S 
1918, 155 if.) zeigt, wie die Fehler Charpentiers' die Eorscher zum Widersprucb 
berausforderten, obne dass seine richtigen Erkenntnisse sich G-eltung yer- 
schaffen konnten. Ich liabe allerdings den Eindruck, dass Keith die Thesen 
Charpentiers niebfc ernsthaft genug gepriiffc und um offensichtlicher Schwachen 
der Abhandlung willen das Kind mit dem Bad ausgesTehuttet hat. 
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bis dabin von ihren Vorgangern erarbeitet worden war 35 ), mit 
gelegentlicber Kritik nnd einer Reibe eigener Bemerkungen. Sie 
nehmen die Zugehorigkeit der Vr&tya zur arischen Rasse auf 
Grand von Webers und Anfrechts Deutung der oben zitierten 
Satze an; wegen ihres vermeintlicben nomadiscben Lebens, 
das die Verfasser aus dem Wort vrata ableiten wollen (was un- 
moglich ist, da vrata nie eine Nomadenborde bezeichnet, vgl. 
nnten die Erklarung des Wortes), mocbten sie die Wohnsitze der 
Vratya nacb dem Westen, jenseits der Sarasvatl verlegen (wie 
auch Zimmer , vgl. oben S. 11), bemerken aber, dass die Vratya 
wegen ihrer Verbindung mit dem Magadha ebensowobl im Osten 
gewesen sein konnten. Sie halten Bloomfields Ansicht fiber den 
Vratya in Av XV (brabmaearin) fur wabrscheinlich und verwerfen 
die -Ansicht von PW, weil aus den Texten hervorgehe, dass die 
Vratya der Vratyastoma und der Vratya m Av XV identisch 
seien, wahrend PW sie trenne 36 ) (wobei stillschweigend der 
Schluss vorauszusetzen ist, dass die Vratya in den Stoma nieht 
als heilige Bettle? aufgefasst werden konnen — was ricktig ist). 
Ibr Hinweis auf die vier Arten von Vratya hatte zu einer 
Weiterfuhrung des Problems fiihren konnen, wenn sie sicb nicht 
an die unbegrundeten Aufstellungen von Rajaram Ramkrsna Rba- 
gavat 37 ), dessen haltloseste Theorien sie zwar verwerfen, ange- 
lebnt batten. So gibt der Artikel zwar eine brauchbare Uber- 
sieht, bietet aber wegen seines ^vornebmlich eklektischen statt 
streng kritiscben Charakters keinen wesentlicben Beitrag zur 
Losung des "Problems. Wir sind so im Grunde 1912 nieht viel 
weiter als 1850, obwohl mancbe Einzelheiten seither hinzuge- 
kommen und richtige Erkenntnisse, wenn aueh nur ahnungsweise, 
aufgetaucht waren. Weil sie nicbt geniigend geklarfc und begriindet 
werden konnten, wurden sie immer wie der vom Zweifel ver- 
dunkelt. 


85) Bei der Stellung von Keith zu der Abhandlung Cbarpentiers ist es 
begreifiieh, dass der Vedic Index von ihr keine Notiz nahm. 

36) Dies scheint mir ein Missverst&ndnis von Macd.-K. ; im Worterbuch 
ist keine sichere Andeutung, dass die Verfasser die beiden Gestalten getrennt 
"wissen wollten; sie lassen die Kluft einfaeb stillschweigend offen! 

87) Vgl. oben a 12 ff. 
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K. Chattopadhyaya hat sich neuerdings in zwei Aufsatzen 
mit dem Problem der Vratya beschaftigt 38 ). Im ersten Aufsatz 
spricht er die Vermutung aus, dass die zwischen 2000 und 
1 500 v. Chr. in Kleinasien eingewanderten Arier in 
Verbindung zu bringen seien mit den Vratya, Ich bin aber 
mit Winternitz der Ansicht, dass diese These nielit begiiindet 
werden kann. Die Beweisflihrung Chattopadhyayas ist nicht 
stichhaltig. Denn daraus, dass die Vratya erst im T. M.Br. und 
im At erwahnt werden, darf man dock nieht scliliessen, dass sie 
erst zur Zeit der Entstehuug dieser Biiclier in Indian eingewan- 
dert sind. Sie konnen t dock Jahrhunderte oder mehr an der 
Peripherie des brahmanischen Kulturz$ntrums gesessen haben, 
ohne dass die Trager dieser Kultur vom ihnen Notiz zu nehmen 
Anlass batten. Erst als die brahmanische Kultur anting, ganz 
Nordindien zu erfassen, kamen auch die Vratya in ihre Eeich- 
weite. Auch die im Av aufbewahrten Zaubersprxiche finden sieh 
nicht im Rv, und doch miissen sie in ikrer primitiven Form, wie 
ein Vergleick zeigt, mit den altesten Einwaifderern in Indien 
eingezogen sein. XJnd wenn er daraus, dass Vaj. S. XXX, 8 der 
Vratya den Gandharven und Apsaras geweiht ist, ableiten will, 
dass sie aus dem Norden kamen 39 ), so ist dies mehr als zweifel- 
haft; allerhochstens konnte man daraus scliliessen, dass sie im 
Norden s as sen. Wann und von woher sie dorthin gekommen 
sind, bleibt unausgemacht. Sewi dritter Grand aber, dass die in 
Kleinasien einwandernden Arier mit den Vratya der vedischen 
Literatur zusammenhangen, weil sie nach seiner Erklarung von 
T. M. Br. XVII, 1, 9 „a fierce character 44 hatten und ^religious (or 


38) The Boghazkoy inscriptions and their value for Yedic chronology, 
Calcutta Review, May 1924, 287 ff v und Dipnysus in Megasthenes : Who was 
He? Reprints fr. the Eep. III. Or. Conf. Madras, 1925, 261 Den Hinweis 
auf diese Aufsatze verdanke ich Prof. Winternitz (vgl. Aufs. Nachtr. 311), 
der sie mir freundliclist znsandfce. Ich miJchte diese Aufsatze, obwohl sie 
chronologisch nach den noch zu behandelnden LSsungsversuchen fallen, hier 
behandeln, weil sie nur Teillosungen filr das Vratyaproblem hieten, nicht das 
G-esamtproblem anfassea wollen. Mein Manuskript war iibrigens fast abge* 
schlossen, als ich diese Aufsatze in die Hande bekam. 

39) Vgl. Calc. Rev. 288 ft. 
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magical?) propensities 44 besassen 40 ), und die in Kleinasien ein- 
brechenden Arier „probably not very peaceful peoples and cer- 
tainly particular about the gods 44 waren, erledigt sich von selber. 
Aueh ist die These seines 2. Aufsatzes, dass die daiva vratyah 
in T. M.Br. XXIV, 18 zwar die vergottlichten Vorfahren der in den 
vedischen Texten vorkommenden Vratya seien (worm er gewiss 
recht hat), aber zu den vor-rgvedischen Eroberern Indiens 
gehort batten, wahrend die in den Texten genannten Vratya erst 
naeh der rgvedischen Epoche eingewandert waren, ohne Begriin- 
dung. Denn erstens wird in alien Texten, in denen die vergott- 
lichten Vratya auftreten, der Zusammenhang der vergottlichten 
und der irdisehen Vratya so sehr befont, dass im Text gar kein 
Unterschied zwischen beiden Klassen gemacht wird ; und zweitens : 
welch e Partei hatte die uralten Ein wanderer als Vratya vergott- 
licht, da die von diesen Einwanderern sieh aUleitenden brahmani- 
schen Inder die Vratya als Ketzer ansahen, und die nach Chatto- 
padhyayas Hypothese spat angekommenen irdisehen Vratya durch 
Jahrtausende vorf jenen ersten getrennt gewesen waren und zu- 
dem nicht den orthodoxen vedischen Glauben der Xachfahren jener 
friihesten, vorgeblichen Vratya bekannten 41 )? Darin, glaube ich 
nun allerdings, hat Chattopadhyaya recht, dass die daiva vratyah 
in der Tat die vergottlichten Vorfahren der vedischen 
Vratya sind und zu den friihen arischen Einwanderern gehort 
haben,ja, ich glaube sogar, die Vratya sind die friihesten ari- 
schen Einwanderer in Indien gewesen, deren Spuren 
wir nachweisen konnen 42 ). 

Auch sonst hat Chattopadhyaya Richtiges gesehen, so z. B. 
wenn er behauptet, der Vratya in Av XV sei nicht dermit 
den Vratyastoma Bekehrte, sondern einer, der noch in 
seinem Vratyaleben steht 43 ), wenn er auch iiber^ehen hat, dass 
dieser Vratya die alte Ausriistung nicht mehr in Wirklichkeit, 
sondern nur noch in mystischer Entsprechung besitzt. 

Ebenso konnte er als Inder nicht iibersehen, dass die Vratya 

40) Calc. Rev. 290 

41) Vgl, Report 265 f. 

42) Vgl. dariilber unten. 

43) Gale. Rev. 290. 
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„a particular sacred character in the eyes of those In- 
dians, who are responsible for the Atharva Veda, “ besassen, und 
dass dieser Cbarakter beruhe auf den „magical (or yogic?) 
.... probably mystic powers 41 )“ — keine andere Person 
konnte in Indien vergottlicht werden! Seine n a here Bestim- 
mung des Charakters nnd Treibens der Vratya ist aller- 
dings fast durchweg unrichtig. Er macht aus ihnen unbotmassige, 
aggressive und trotzdem religios anmassende Kerle, die schon 
bei einem Schatten von Beleidigung losgehen und sich kem Ge~ 
wissen machen, die Armen zu unterdriicken oder zu berauben 
(Calc. Rev. 289 f.). Dies£ Schilderung griindet er auf eine Er- 
kiarung der schwierigen Satze T. M. Br. XVII, 1, 2. 9, die mehr als 
fraglich ist' 15 ). Was er also zur Losung des Problems beibringt, 
ist wesentlich das, was Charpentier und ich schon gesehen batten,, 
ja was scbliesslich* schon in gewissem Sinne in PW enthalten 
war, und da er offenbar weder Charpentiers noch meine These 
fiber den heiligen Cbarakter der Vratya in Av XV kannte, ist 
seine Untersuchung immerhin eine Stfitze fiir sie?. Was aber auch 
ihr vor allem fehlt, ist die energische Fragestellung hinsichtlich 
des Charakters der Vratya, der doch auch bei seiner Darstellung 
in die unvereinbaren Gegensatze: „wilder, rauf- und raublustigex* 
Bosewicht und vergottlichte Person, kosmisches Prinzip 44 ausein- 
andergerissen ist. Auch bei ikm fehlt es an der folgerichtigen 

44) Calc. Bev. 2901 

45) garagirah lSsst er uniibersetzt; brahmadyam janyam, annam adanti 
erklart er: „they felt no scruples in snatching away the wealth of Brahmins 
and women 44 , indern er janyam yon jani ableitet; adandyam dandena ghnan- 
tas caranti deutet er auf „ similar rowdyism 44 , aduruktavakyam dnruktam 
ahur gibt er wieder mit: they say (1 e. consider) what is not a term of re- 
proach to he a sling (directed against them) — that is, they take offence at 
shadows 44 ; dabei "nimmt er durukta auf Grtfnd von Mantra Brabmapa I, 6, 27 
(*= Paraskara Gr. $.11,2,8) als Synonym fiir ninda; dies ist aber sicker 
falsch, denn in der angegebenen Stelle soli der als Gottheit angeredete Giirtel, 
der dem Jiingling heim Upanayana umgelegt wird, von „bdser Bede 44 , d. h. „von 
Zoten usw., wie sie ungeweihte Flegel fiihren 44 , abhalten (duruktat paribadhr 
amana); adxkgita dik$itavacam vadanti heisst: „they gave themselves religious 
airs 44 j aus vratyam pravasanti (v. 2) entnimmt er, dass sie Nomaden waren. 
Wir sehen also, wie verschieden diese dunklen Satze immer wieder gedeutet 
werden. Vgl. dazu oben S. 6 ff. 
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Methode, von streng erfasstem Grundcharakter aus alle Data 
folgeriehtig zu deuten. 

Mein en eigen en Versueh. das Vratyabuch im Zusammen- 
hang meiner Untersuehungen iiber die Anfange der Yogapraxis im 
Alten Indien 46 ) zu erklaren, hatte ich, wie schon bemerkt, unter- 
nommen, ohne die Aufsatze Charpentiers zu kennen. Den Kern- 
punkt meiner Auffassung habe ieh oben kurz angegeben 47 ). Ich 
war also unabhangig von Charpentier zu einer ahnlichen Auf- 
fassung des Vratya in Av XV gekommen wie er, nur dass ich 
vielleieht den Vorlaufer-Charakter dieses Vratya starker betonte 
(„primitiver Wil d ek stati ker “ ) . Von meiner Grundthese aus ver- 
suchte ich, die einzelnen* Lieder des^Vratyabuches in strenger 
Folgericlitigkeit zum Teil mit Ililfe der vergleichenden religions- 
geschichtlichen Methode zu deuten 48 ). 

Der naehste Versueh, das Vratya-Problem anzufassen, war 
der oben erwahnte Aufsatz „Die Vratyas 44 von Winterni tz (in 
der Zeitsehrift fiir Buddhismus 1924/25, 48 ff. ; vgl. 31 If.) 49 ). Der 
Wert des Winternitzsehen Aufsatzes liegt in dem mit grossem 
Fleiss zusammengestellten Textmaterial iiber die Vratya, das 
gege niiber den Friiheren Erweiterungen bringt, wie sie nur ein 
so belesener Gelehrter wie Winternitz bringen konnte. Einige der 
wichtigsten Stiicke sind ihm allerdings doch entgangen 50 ). Win- 
ternitz versucht aus alien diesen Texten — allerdings mit Aus- 
nahme des umfangreichsten Dokumentes iiber den Vratya, Av XV, 
das er auffallenderweise eigentlich ganz beiseite liegen lasst — 


46) Vgl. oben S. 2 ff. Das Buch war abgeschlossen und als Dissertation 
vorgelegt 1917, aber erst 1922 gedruckt. 

47) Vgl. oben S. Bf. 

48) Vgl. Yogapraxis 11 if.; 172 ff. 

49) Von jetzt ab zitiert als „Aufsatz“. Der Aufsatz erre^bte mieh mitten 
in meinen Vorbereitungen fur das vorliegende Buch und*nahm manches von 
dem Tatsachenmaterial vorweg, auf das auch ich gestossen war. Ich hatte in der 
Tat fur dieselbe Nummer der Z. f. B., in welcher der Aufsatz von Winternitz 
erschien, ohne von dessen Absicht zu wissen, eine Abhandlung iiber den 
Vratya zugesagt, die vom Herausgeber wegen Baum mangels zuriickgestellt 
wurde. Als dann der Artikel von Winternitz ersehienen war, zog ich vor, 
meine Untersuchungen zu vollenden, ehe ich Winternitz antwortete. 

50) Vgl. unten die Texte und ihre Ubersetzung. 
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„das Tatsachliche'* iiber die Vratya zu entnekmen, ohne sie 
allerdings im einzelnen, besonders die langeren, streng pkilo- 
logisch zu untersucken. Dock mdckte auch er seken, „wie weit 
wir iiber die Tatsachen kinauskommen konnen“ 51 ). Das End- 
resultat seiner Betracktung des yob ikm zusammengestellten Ma- 
terials ist nun allerdings nack Winternitzens eigener Ansickt sehr 
diirftig: „Und wenn wir auf dem Boden der Tatsachen bleiben, 
die uns die indiscke Literatur bietet, w r erden wir dem kiiknen 
Flug ins Land der Phantasie nicht folgen konnen, sondern uns 
mit der niickternen Annahme begniigen mlissen, dass die Vratyas 
einer der vielen indisclien Volksstamme sind, die der brahmani- 
sehen Kultur urspriinglick feme standen,* aber dureh die gesckickte 
Propaganda der Brahmanen allmaklich in ikren Kulturkreis und 
ihre soziale Ordnung kineingezogen warden “ 52 ). Auck wenn man 
seine weitere Bestimmung, dass sie „rauberische Herdenbesitzer“ 
gewesen seien (Aufs. 56), nock hinzunimmt, so ist dieses Resultat 
gewiss keine reiche Fruckt einer durck acht Jakrzehnte kindurck 
sick erstreckenden Beschaftigung der Indologie mit dem Vratya- 
Problem. Soviel konnte Weber sehon 1850 sagen — und nock 
mekr. 

Da nun Winternitz im Laufe seines Aufsatzes sick vor allem 
auck mit meinen Aufstellungen besckaftigt und eine Anzakl me- 
thodologiscker Bemerkungen mackt, die an das Grundsatz- 
liche der DeutungderinFragekommendenreligionsgesckicht- 
licken Texte uberhaupt riihren, ist es notig, hier naher auf seine 
Ausfiikrungen einzugehen 53 ). 

Winternitz katte das Problem der Vratya yersckiedentlick ge- 
streift. Sckon im 1. Band* seiner Geschichte der indiscken Lite- 
ratur 54 ) sagt er yom XV. Buch des Ay: „Es ist dies eine mystisch 
yerworrene V^rheniickung des Vratya, d. h. des in die Brahma- 


51) Aufs. 49. 

52) Aufs. S. 60. 

58) Ich gebe in diesem Abschnitt nur eine Yorl&ufige Auseinandersefzung 
mit den Winternitzschen Thesen. Die eingekende Begriindung meiner eigenen 
Aufstellungen, die liier nur angedeutet werden, erfolgt im Laufe der Unter- 
suchung unten. 

51) Geseh. d. Ind. Literatur, Leipzig 1908, 130. 


26 



nenkaste aufgenommenen Niehtariers; und die Spriicke warden 
wohl bei einer Zeremonie verwendet, mittels welcher diese Auf- 
nakme vollzogen wurde“ 55 ). Es scheinen Winternitz mit Beziehung 
auf die Rassezugehorigkeit der Vratya dock einige Zweifel 
gekommen zu sein, denn er sagt sp&ter im selben Werke iiber 
die Vratyastoma, es seien „Opferzeremonien, durch welche An- 
gehorige wildlebender, vermutlick (von mir gesperrt) nicht- 
arisclier Stamme in die Brakmanenkaste aufgenommen wurden“. 
In einer Anmerkung fdgt er hinzu: „ Weber, Indiseke Literatur- 
gescbichte, S. 73 f. bezieht diese Opfer auf ,arische, aber niekt 
brahmanisek lebende Inder 4 . Die Beschreibnng der Vratyas passt 
aber besser anf nicht-ari§che Stamme 5S ).“ In seinem oben er- 
waknten Anfsatz lasst er die Frage offen: „Ob sie Arier oder 
Niekt- Arier waren, lasst sieh niekt entscheiden. Was iiber ihre 
Tracht and Lebensweise gesagt ist, deutet efcer anf nicktariscke 
Stamme kin 57 ).** Er neigt also dazu, die Vratya fiir Nichtarier 
zu halten, obwohl er kinsicktlick ikrer Stammeszugehorigkeit niekt 
mekr so sicker ist wie in seinem friikesten Satze. Wenn aber 
die Vratya einfaek „Nichtarier w waren, dazu nock wildlebende, 
musste dann niekt bei der ganzen Haltung der vediseken Sekriften 
den Nichtariern gegeniiber Winternitz von vornherein die Frage 
bedrangen, wie denn dieser veracktete, ,nack den Texten mit 
„Sunde“ beladene „Nicktarier“ dazukomme, in die so streng, selbst 
gegen Arier, die niekt von Brahman en abstammten, gehiitete 
Brahmanenkaste aufgenommen zu werden? Und wenn diese „rau- 

55) Diese letztere Verinutung hat sich als irrig erwiesen, wenigstens mit 
Beziehung auf die in den Sutratexten beschriebenen Vratyastoma; Masaka- 
kalpasGtra III, 9 zeigt, dass dabei nnr Stiicke ans dem Samaveda verwendet 
wurden. Vgl. nnten Anhang I (zu T. M. Br. XVII). 

5(3) A. a. 0. 166 nnd Anm. 4. 

57) Aufsatz S. 56, vgl. Nachtrag S. 811 Tiber Chattopa^ayas Anfsatz: 
„Ebenso scheinen mir seine Argumente nicht hinreichena, nm zu beweisen, 
dass sie Arier waren. 44 Waram iibrigens das, was iiber Tracht nnd Lebens- 
weise der Vratya gesagt ist, eher auf Nichtarier als anf Arier deuten soil, 
ist mir nicht ersichtlich. Wir wissen ja sonst gar nichfcs iiber die Tracht 
nnd Lebensweise der Nichtarier noch iiber die der nicht brahmanisch 
lebenden Arier Altindiens. Wie wollen wir dann vergleichen und ent- 
scheiden? Es kann doch Arier mit sehr auffallender Tracht und Lebensweise 
ausserhalb des brahmanischen Kulturzentrums gegeben haben. 



herischen Herdenbesitzer ein gewisses Ansehen genossen, so dass 
die Brahmanen ihnen gerne goldene Briicken bauten, um sie in 
ikr religios-soziales System eiuzugliedern“, so muss doch gefragt 
werden, woher dieses Wunder der Verwandlung wirkende An- 
sehen kam, denn Herdenbesitzer in it Ansehen, die gerne in die 
Brahmanenkaste aufgenommen worden waren, hatten sie z. B* 
unter den Sudra zahlreieke gehabt. Wo aber hort man in der 
gesamten indischen Geschichte je von einem Sudra, der von den 
Brahmanen selbst in ihre Kaste aufgenommen worden ware? Und 
wann habenje die Brahmanen Nicht-Brahmanen „goldene Briicken 44 
zu ihrer eigenen Kaste, gebaut, denn dass sie nach Winternitz 
raube'rische Herdenbesitzer waren, # wird sie doch den Brah- 
man en zur Aufnahme in ihre Kaste nicht gerade empfohlen haben. 
Und heisst es goldene Briicken bauen, wenn man von jedem 
Bekehrten 33 Kiike als Opferlohn verlangt (vgl unten)? Hatte 
Winternitz hier religionsgeschichtlich gedacht und nicht seine rein 
philologische Methode, die ihm keine Andeutung fiir die Bestim- 
mung der Rassezugehorigkeit der Vratya lieferte, dureh allgemeine 
Vermutungen zu erganzen gesucht, so ware er schon dadureh zu 
einem andern, namlich zu dem einzig richtigen Scbluss gekommen, 
zu dem schon Weber gekommen war, dass die vedischen Vratya 
Arier waren 58 ). 

58) Den Beweis fiir die Richtigkeit dieser These will ich nnten erbringen. 
Wenn Winternitz (a. a. 0. Anm. 1) sagt: „Noch heute wird der Vratyastoma 
in Indien verwendet, wenn ein Europaer in die Brahmanenkaste aufgenommen 
wird. Wenigstens ist mir ein solcher Fall bekannt, wo eine Europaerin, die 
einen Brahmanen heiratete, in die Brahmanenkaste aufgenommen wurde“ (vgl. 
auch noch Kachtrag a. a. 0. 310 f.), so mochte ich darauf erwidern : Ich be- 
zweifle, ob je ein Europaer in die Brahmanenkaste aufgenommen worden ist. 
Mir ist wenigstens wahrend meines fast funfjahrigen Aufenthaltes in Indien 
kein einziger F^ll bekannt geworden, noch kenne ich einen solchen aus der 
Literatur. Dagegeif weiss ich aus meinen personlichen Beriihrungen mit ein- 
geborenen Adels- und Fiirstenfamilien Siidindiens, dass selbst die regierenden 
H&upter die koBtspieligsten Zeremonien durchmachen miissen, um auch nur 
mit den Brahmanen an ihrem eigenen Hofe essen zu dhrfen, Und nun sollen 
Europaer durch die Vratyastoma in die Brahmanenkaste aufgenommen 
werden konnen? Es ist ein ganz andrer Fall, wenn eine nicht zur Brahmanen- 
kaste gehbrige Frau eines Brahmanen in seine Kaste aufgenommen wird, denn die 
Frau wird ja nicht mit der heiligen Brahmanenschnur, demZeichen derWieder- 
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Aber eigentlich hatte Winternitz zu diesem Schlusse schon 
durch die ihm bekannten Texte kommen miissen. Er selber 
fiihrt die Stelle T. M. Br. XVII, 4, 3 an, nach der Kusltaka 
Samagravasa ein Gphapati der Vratya war, und fugt hinzu: „Die 
Angabe, dass der Griinder einer vedischen Schule zu den Vratyas 
gehorte, ist so unverdaebtig, dass sie als historisehe Tatsaehe 
gelten muss 59 ) 44 , und jedermann wird ihm darin recht geben 
miissen, denn nie hatten es sieh die Kausltakin ohne Wider- 
spruch gefailen lassen, dass man ihren verehrten Stammvater zu 
den ketzerisehen Vratya rechnete, wenn diese Zugehorigkeit 
nicht anerkannte historisehe Tatsaehe^ gewesen ware. Aber 
nun denke man sich Nichtarier als Griinder einer vedischen 
Schule, und zwar ausgerechnet der Schule, die den Egveda zum 
Mittelpunkt ihrer Arbeit und ihres Philosophierens maehte, in 
dem der Hass gegen die Nichtarier so ausgepragt war, dass in 
ihm das Wort dasyu zur Bezeichnung von Teufel und Nichtarier 
zugleich diente! Oder sollte diese Wahl etwa im Hass des 
Benegaten gegen *seine friiheren Genossen begriindet sein? 

Dann aber: Wie wird dieser „bekehrte Nichtarier 44 zum 
hochsten Prinzip, als das er in Av XV, 1 auftritt 59 a ), das 


geburt, begabt, sie ist nicht in Wirklichkeit dvija (sie tragt zwar in der literatur 
diesen Namen, aber dies ist bei ikr keine Bezeichnung yon religiosem Wert), sie 
wird nicht Brahmanin im Sinne der mit brahman erfiillten heiligen Person, 
wie der Mann es ist. Uber diese Erhebung der Frau in die Easte des Mannes 
ygl. Manu IX, 22 ft. Aber selbst wenn der Fall vorkame, was ich, wie gesagt, 
fur ausgesehlossen halte, dass ein Europ&er in die Brahinanenkaste aufgenommen. 
wiirde, so wtirde das fiir die vedische Zeit nichts besagen, denn erstens wird 
der Europaer heute in Indien als Arier betrachtet, und zweitens gehbrt er zur 
Herrscherrasse und nicht zu den yerachteten Unterworfenen wie der Nichtarier 
der vedischen Zeit. Zu dieser Frage ist noch zu yergleichen die Erzahlung 
in A Br. XI, 6, 2 bes. v. 10, wo' der hochweise und die/3rahmanen reich 
beschenkende Xonig Janaka den beriihmten Opferweisen xajnavalkja in der 
Disputation hesiegt und dafiir aus besonderer Gnade mit dem Y. wie ein 
Brahmaue verkehren darf, ferner fiir die Stimmung einer spateren Zeit die 
Erzahlungen im Mahabh. von dem Ksatriya-Bsi Visvamitra, der erst durch die 
allersehwersten Kasteiungen znr Wiirde eines Brahmanen gelangen konnfce. 

59) Aufs. 52. 

59a) Dass der Vratya in Ay XV iibrigens der unbekehrte Vratya ist, 
werde ich im II. Bd.-> zeigen. 
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selbst den Prajapati aus seinem kosmischcn Schlummer zur 
schopferischen Tatigkeit aufregt? Warum hat Winternitz diesen 
unvereinbaren Widersprtich niclit empfunden? Warum lasst er 
iiberhaupt Av XV, dieses umfangreichste und alteste Dokument 
iiber den Vratya, eigentlich ganz beiseite liegen? Offenbar aus 
dem Grunde, weil es mit seinen eigenen Thesen iiber den Vratya 
im Widerspruch stand und er infolgedessen nichts damit an- 
fangen konnte. Wenn er das Vratyabuck „unendlich dunkel 44 
nennt 60 ), so ist das kein Grund, es beiseite zu schieben. Wenn 
er aber sagt, dass es daher leicht moglich sei, „alles aus ihm 
kerauszulesen 44 , so gibt Jhm die Geschiekte der Deutung nicht 
recht. Winternitz hat iibersehen, dass. alle Forscher, die sieh 
ernstlich mit diesem Buch beschaftigt haben, in einem, und 
zwar dem entscheidenden Punkte iibereinstimmen : sie fassen 
aile den Vratysi Av XV als „heilige Person 44 und 
suehen einen zureichenden Grund fiir diese Heilig- 
keit, wenn sie auch die nahere Bestimmung dieser „heiligen 
Person 14 yerschieden geben. Ubrigens lege ich Nachdruek auf 
die Tatsache, dass vier der Deutungsversuche auch in der naheren 
Bestimmung des Charakters der „heiligen Person 44 in Ay XV 
weithin iibereinstimmen, denn der „fromme Vagant oder Bettler 44 
des PW, „der 6ivaitiscke Asket oder Heilige 44 des Charpentier, 
mein „Vorlaufer der heutigen Yogin 44 und die Besitzer yon 
„mystic, magical or yogic (sic!) powers 44 des K. Chattopa- 
dhyaya 61 ) sind doch nicht gar so verschieden voneinander,, 
dass Winternitz hatte erklaren miissen, wir wiissten iiber die 
Vratya (zu denen er doch auch den Vratya Av XV rechnen 
muss) nicht mehr, als was er oben als Fazit seiner Untersuchung 
angibt 62 ). 

Winternitz .hat sich auch die seit Weber immer wieder auf- 

^ 

60) Aufs. 56. 

61) VgL oben S. 22 ff. 

62) Ich mbchte ubrigens Nachdruek auf die Tatsache legen, dass meine 
Hypothese vom Vratya als VorlSufer des heutigen Yogin unbeeinflusst war 
von Charpen tiers Erklarung, da ich ja dessen Aufsatze nicht kannte, und 
dass offenbar X. Chattopadhyaya meine Auslegung yon Av XV ebenfalls 
nicht kannte, so dass also drei Forscher unabhangig voneinander im Grunde 
znm selben Besultat gekommen sind. 
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tauchende Ansicht zu eigen gemacht, die Vratya seien Stamme r 
und zwar gibt er dieser These im Gegensatz zu Charpentier und 
mir eine pointierte Fassung. Nach der Beschreibung der selt- 
samen Kleidung und Ausriistung der Vratya sagt er: „Die in 
dieser Beschreibung gebrauchten Ausdriicke waren zum Teil 
schon den Sutraverfassern unklar, weshalb sie yerschiedene Er- 
klarungen yon ihnen geben. Das ist ein Beweis (yon mir 
gesperrt), dass es sich hier um Lokaltrachten und die Aus- 
riistung einer ethnischen (von mir gesperrt) Gruppe handelt r 
und nicht um eine Maskerade, wie Charpentier und Hauer an- 
nehmen 44 63 ). Wie soil die Tatsache, dass die Sutra- Verfasser die- 
Bedeutung einiger der fur die Kleider unci Ausriistung der yratya 
gebrauchten Worte nicht mehr kannteif, denn beweisen, dass es- 

6B) Aufs. 53. Ich muss hier ubrigens bemerken, dass Winternitz, indem. 
er mieh mit Charpentier zusammen nennt, meine Atifstellungen ungen au 
wiedergibt. Ich rede nirgends von „Maskerade“, sondern yon „heiligen 
Tanzen und Aufziigen 44 , was doch nicht ganz dasselbe ist. Dann aber darf 
man meine Auffassung^mit der Charpentiers nicht einfach in eins setzen, denn 
ich vertrat die Ansicht, die (unbekehrten) Vratya seien im Lande umher- 
gezogen, um solche Aufziige zu Nutzen ihrer Gastgeber aufzufuhren (durch 
die magische Wirksamkeit dieser Zeremonien), wahrend Charpentier eine 
„dramatische Anffiihrung durch die Vratya 44 beim Bekehrungsopfer annahm — 
wiederum zwei sehr verschiedene Dinge! Nur nooh einige Beispiele, wie 
Winternitz meine Aufstellungen kritisiert : Auf S. 176 meines Buches sage 
ich: „Der Satz garagiro .... adanti ist mir nicht ganz klar. Ich 
yerstehe ihn so (jetzt gesperrt), dass sie gewohnheitsmassige Giftesser 
waren wie manche der heutigen Yogins. 44 Damit habe ich doch meiner 
These den Charakter der Vermutung deutlich aufgedriickt. Trotzdem 
gibt W. die Stelle so wieder: „Aus den Worten ,Gift schlucken ja die- 
jenigen 4 . . . . schliesst (von mir gesperrt) Hauer, dass die Vratya ge- 
wohnheitsm&ssige Giftesser waren usw. 44 Wer mein Buch nicht zur Hand 
hat, wird dabei gewiss nicht aui den Gedanken kommen, dass ich meine 
These zaghaft anfgestellt habe und, das deutlich zum Ausdruck brachte. Auf 
S. 180 habe ich das Lied Av XV, 8 auf eine Stehubung ^ueutet und den 
Vratya auf dem kunstvollen Sessel in Lied 4 mit dem spatern Yogin in der 
Sitziibung verglichen: „Auf diesem Sitz werden ihm Gottererscheinungen 
und W eltbeherrschung durch blossen Wunsch zuteil. Gerade daxin ist er 
ganz anffallend das deutliche Vorhild des spateren Yogin. 44 Has 
wird bei W. : „Dass der gottliche Vratya ein Jahr lang aufrechtsteht, ist fiir 
Hauer ein Beweis (jetzt gesperrt), dass er ein Yogin ist, der Stehiibung 
yollzieht, 44 und er fiigt ironisch hinzu: „ Auf Thron sessel pflegen sich allerdings 
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sich hier um Lokaltrackten und um die Ausriistung einer ethnischen 
Gruppe handelt? Warum konnen diese Worte nickt ebensogut 
Kleider und Ausriistung einer ihnen nicht nach dem Augensehein 
bekannten Genossenschaft, von Zauberpriestern etwa, bedeuten, 
die entweder einer den Sutra- Verfassern entsckwundenen Zeit 
oder einem ihnen unbekannten spraehlicken Bereick ange- 
korten? Wie konnen wir aus dem Nichtwissen der andern ein 
sicheres Urteil liber den Gegenstand dieses Nichtwissens fur uns 
ableiten? Dies ist ein non liquet flagrantester Art. Und wenn 
man bedenkt, dass dies der einzige Beweisgrund ist, den W. fur 
die Annahme beibringen kann, dass die vediscken Vratya etkniscke 
Gruppen, also Stamme seien — alle Friiheren haben diese An- 
nahme einfaeh gemacht, me zu beweisen versucht — , so zerstiebt 
die Beweisfiihrung fiir diese Annahme in nickts. 

die Yogias nicht niederzulassen u (Aufs. 59). Hier liegt eine Verkennung 
der Methode vor, denn ich habe das Lied Ay XV, 3 nicht als Beweis fiir 
meine Behauptung genommen, sondern habe das dunkle Lied aus meiner 
Gesamtauffassung yon Ay XV gedeutet. Dies ist etw#s ganz anderes. (liber 
die Methode siehe weiter unten.) Dann aber rede ich vom „Vorbild“ (an 
andern Stellen vom „Vorlaufer“) der spateren Yogin, dente also damit an, 
dass ich zwar an einen entwicklungsgeschichtlichen Zusammenhang der beiden 
Gestalten glaube, mir aber ihres Unterschiedes wobl bewusst bin. Dann ist 
aber der ironiselie Einwurf: „Auf Thronsessel usw. u ganz hinfallig, denn dies 
wussfce ich anch, dass sich heute und iiberall im klassischen Yoga die Yogin 
nicht auf kunstyollen Sesseln niederlassen. Wenn iibrigens W. asand! als 
„Thronsessel w iibersetzt und daraus und aus der Beschreibung in Ay XV, 4 
ableiten will, dass der Vratya in dem Liede offenbar als Konig dar- 
gestellt werde, so ist dies pbilologisch nicht gewakrleistet, denn asandi ist 
nicht nur „Thronsessel“, sondern „Sessel“ iiberbaupt. Die Beschreibung des 
auf dem Sessel sitzenden Vratya stebt ganz in Parallel© zu dem auf der 
Asandi sitzenden Sam an- Sanger, und ich werde unten zeigen, dass die Asandi 
des Vratya in Ay XV identisch ist mit der Asandi, die beim Mahavrata ver- 
wendet wird. *Vgl. auch Rd. II das Kap. Uber die Asandi.) Sie ist nach den 
Vorschriften der^Ritualbiicher eine Spanne bocb und zwei Spannen im 
Geviert, ware also weder ein bequemer noch ein imposanter „Thronsessel w ; 
fiir einen singenden Priester oder meditierenden „Heiligen“ aber ist er 
gerade das Richtige. Ubrigens hat es der Zufall gewollt, dass ich auf ein 
Bild stiess, das in der Tat einen Yogin auf einem ahnlichen, obzwar runden, 
Sesselcben darstellt. Es ist eine der Jataka-Darstellungen aus dem Gewoibe 
der „Hohle mit dem Musikerfries* in Qyzil, Ostturkestan (veibff. von A. v. 
Le Coq. 0. L. Z. 28 [1925], 11/12, zu 799 f.). 



Aknlich steht es mit Winternitzens Beweisfuhrung fur die 
von ihm wieder aufgenommene Raub erkypothese. Ich habe 
schon oben bemerkt, dass diese Hypothese einstens auf pkilo- 
logischen Missverstandnissen basiert war. Winternitz batte das 
offenbar ebenfalls erkannt; er stiitzt sich darum auf die friiher 
diese These tragenden Satze nicht mehr. Doeh rnaekt er es 
nickt besser als seine Vorganger. S. 53 seines Aufsatzes sagt 
er: „die Vratyas sind Besitzer von Rindern, denn als Priester- 
lohn (daksina) beim Vratyastoma-Opfer liaben sie 33 Kiihe, der 
Gphapati sogar 66 Kiihe zu geben. Wicktig ist aber die Be- 
merkung von Apastamba (Sr. XXII, 5, A3): ,Was imiiigr sie 
erbeutet haben (sat am), das sollen sie als Priesterlohn geben, 
denn das ist der Besitz der Vratyas. 1 Damit sind sie doeh wokl 
als ein rauberiseker Yolksstamm gekennzeicbnet.“ Dass Winter- 
nitz hier, trotz des „wohl“, nicht nur eine Vermutung aus- 
sprechen will, zeigt der spatere Satz, in dem er das Wesen und 
Treiben der Vratya nach den Zeugnissen der Texte zu beschreiben 
versuckt, und wo er in uneingeschranktem Indikativ sagt, „dass 
sie rauberiseke Herdenbesitzer waren u (S. 59). Nun ruht aber 
diese kategorisehe Behauptung einzig und allein auf dem Worte 
satam, das er als „erbeutet“ iibersetzt. Ein Blick in den 
Rgveda z. B. katte geniigt, zu zeigen, dass das Verbum san ganz 
allgemein „erwerben“ und ganz selten „erbeuten“ in rauberiseker 
oder kriegeriseker Weise bedeutet. Schon im Rgveda wird das 
Wort angewendet auf den Erwerb des Priesters oder Sangers, 
wie z. B. Rv VIII, 4, 20 Kanva mit seinen Begleitern, den 
Priyamedka, angeblich 60000 Stuck Yiek gewonnen hat (sata), 
und zwar: dkibkih „mit Liedern“. So konnen doeh auck die 
Vratya-Sckaren und vor allem der Grhapati wie Kanva und seine 
Priyamedka mit ihren ZeremGnien im ausserbralmjAiiscken Be- 
reich ihre Kiihe „gewonnen“ haben 04 ). Jedenfalls muss sata 
nickt „erbeuten“ im rauberisehen Sinne heissen, und darauf die 
Bauberkypotkese griinden zu wollen, erinnert an den Mann, der 
sick auf das Sckilfrohr stiitzt, das zerbricht und ihm in die 
Hand fahrt. 

64) Die Beweise fur die in diesen Eiuwanden enthaltenen Behauptuugen 
gibt die naclifolgende Ontersuchung.. 

Hauer: Dei" Vratya. 3 
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Man sielit liier deutlich, was vor sich gegangen ist: Winternitz 
liat die Rauberhypothese ubernommen and sieht wahrend seiner 
ausgedebntcn Lektnre naeh Beweisen fur sie aus. Es will sicli 
nichts finclen, und so greift cr scliliesslicli naeli der geringsten 
Stiitze. Nun bin ieli ganz mit Winternitz darin einig, class wir 
aueh die unscbeinbarsten Daten in einer so seliwierigen Unter- 
suclmng verwenden raiissen, aber dann diirfen sie nicht yon 
vornherein philologiseh unhaltbar sein. 

Wenn wir auch nocli die religionsgeschicbtliche Betrachtung 
auf die Frage an wen den, werden die Mangel der Winternitzschen 
Methode in der Behandlung des Problems vollends ldar. Auch 
Winternitz will z. B. \ r a t i n a nicht von y r a t y a trennen. 
Er weiss aber naeh Laty. VIII, 5 65 ), dass die Vratlna „gelehrte 
(an tie an a) Sohne“ und eine Klasse von Leuten mit dem Titel 
arhat batten und r ins brahmaniseheLand zur Verrichtungdes Syena 
gerufen wurden. Hatte man wohl nichtarische Rauber ins Land 
gerufen, urn sie mit magischen Zeremonien operieren zu lassen? 

Und was soli man mit der Rauberhypothese anfangen an- 
gesichts von Laty. VIII, 6, 8: „Die Vratya gehen mit kleinen 
Bogen ohne Pfeile umber, bedrangend (vor sich hertreibend) ; das 
ist jyfibnoda 6<5 )“? Winternitz ffihrt cliesen Satz zwar nur in 
einer Anmerkung seines Aufsatzes an (S. 52, Anm. 5), aber er 
ist ihm doch begegnet und musste ihm auffallen. Man stelle 
sich nun aber einen rauberischen Volksstamm vor, der mit 
kleinen Bogen ohne Pfeile umhergeht und bedrangt (oder 
erschreckt)! Ich glaube nicht, dass solche Rauber auch nur die 

33 Kiike erbeutet batten, die jeder Vratya als Priesterlohn bei- 
bringen musste. Dagegen konnen Zauberpriester, wilde Tanzer 
mit magischen Waffen wohl so auftreten, denn bei deren Hantierung 
hangt ja dlh^Wirkung nicht von der profanen Brauchbarkeit der 
Waffe ab, sondern von ihrem magischen Charakter. Hier, wenn 
irgendwo, musste Winternitz die Unhaltbarkeit seiner Hypothese 

65) Sein Anfsatz zeigt den Pruckfehler Y, 8 (S. 49 des Aufsatzes), der 
leider auch im Sonderdruek niclit berichtigt ist. 

66) dhanuskeyanienna vratyali prasedhamana yanti, sa jyahnodah. Auf 
die Erklaruug des Satzes und die verschiedenen Lesarten des jyahnoda gelie 
ich xmten bei der Srklarung der Texte ausfuhrlieh *ein. 
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siclx aufdrangen G7 ). Vollends deutlicli musste ihm das Fragliche 
seiner Hypothese werden an der Beschreibung des Anzngs und 
der Ausrustung der Vratya. Sie tragen neben den unbrauch- 
baren Bogen einen nach der Seite gebundenen Turban, einen 
Treibstock, Imben einen aussergewohnlichen Wagen (v ip at ha, 
naeh den Kommentaren ist es ein Wagen, der krumm geht), ihr 
Gyhapati tragt einen silbernen Halsschmuck, zwei aneinander- 
genahte sckwarz-weise Felle; die andern Yratya rotgesanmte 
Kleider, mit Bandfransen geschmiiekt, mid Sehnabelsandalen 68 ) — 
gewiss eine seltsame Ausrustung fur Rauber, die ausgehen, um 
Herden zu erbeuten. 

Das starre Festhalten an der einmal angenommenen Hypothese 
hindert nun aber Winternitz sogar, den ganz klaren Wortlaut 
seiner Texte richtig zu verstehen. Auf S. 51^ iibersetzt er die 
uns bekannten Satze T. M. Br. XVII, 1, 9 so: „Ihre Fuhrer, 
Gphapati genannt, sind zugleich ihre Priester und Richter, Diese 
tun etwas Gefahrlielies (,sie essen formlieh Gift 4 ), indem sie 
Speise, die eigentlich nur fur das Opfer und die Brahmanen 
geeignet ist, als gewohnliche Speise essen und unheilige Reden, 
die sie bei ihren Zeremonien fuhren, fiir lieilig erklaren. 4 * Dies 
ist ein Versuch, die schon von Weber angefiihrten Satze zu 
deuten 60 ). Vermoge seiner ethnologischen Schulung fiihlt Winter- 
nifcz deutlich, dass diese Satze nieht anders als religionsgeschichtlich 
gedeutet werden konnen, dass also das Subjekt desSatzes irgendwie 
„heilige“ Person sein muss. So macht er grhapati, „ihre Fuhrer, 

67) Zur Rauberhypothese ist besonders aucli zu vergleichen Ay XV, z. B. 
Lied 10 if. Da lesen wir, wie der „so wissende Vratya £< an Fursten- nnd 
andere Hofe als Gast (atithi) kommt, den der Fiirst hoher achten soil als 
sicli selbsfc, der die Erlaubnis zum Opfer gibt, Segnungen ins Haus bringt, die 
mit jeder Naeht, die er im Hause verweilt, sich stei^eriv<^a es sind in 
Paryaya 13, 7 ff. sogar Verb altungsmassregelngegeben, im Falle ein Atithi kommt, 
der nur vorgibt, ein Yratya zu sein. Und nun beziehe man alie diese Aus** 
sagen auf einen Rauber Oder auch nur einen r&uberischen Herdenbesitzer. 

68) Ygl. unten die Teste. 

69) Ygl. oben S. 6. Uber die Richtigkeit der Ubersetzung im einzelnen 
siehe unten die Erkl&rung der Teste. Den Satz : aduruktaYakyam duruktam 
ahur hat W. ohne Zweifel mit Hinweis auf Jaim. Br. zum erstenmal richtig 
Iibersetzt; Ygl. a. a. 0. Anm. 3. 

3 * 
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die zugleich ihre Priester und Richter sind a , zum Subjekt. Hier 
frage ich nun: hat Winternitz nicht gesehen, dass dies philo- 
logisch eine reine Unmoglichkeit ist, weil das Subjekt des 
Satzes ganz klar die Vratya sind und nicht ihre Fiihrer? 
Denn erstens ist im ganzen Text immer nur von einem Grhapati 
die Rede; zweitens nennt Sayana ausdrueklich die Vratya als 
Subjekt des Satzes (und S. ist ausgezeichnet informiert; er hat 
den inneren Zusammenhang der verschiedenen Verse mit Scharf- 
sinn herausgearbeitet, so dass Abweichen von seiner Auffassung 
eingehende Begrundung verlangen wurde!); und drittens ist der 
Zusammenhang zwingfend, denn in Vers 8 polemisiert der Ver- 
fasser des Brahmana gegen einen Sfchlussjodler beim Opfer, in 
dem eine Gottheit besonders genannt wurde, und setzt sich fur 
eine Form ein, in der keine Gottheit besonders genannt ist, weil 
mit jener Form nur der Grhapati, mit dieser aber alle Vratya das 
Ziel des Opfers erreichen (in die Brahmanenkaste aufgenommen 
zu werden), und fahrt dann fort: „Giftesser sind ja die usw.“ 
Also: die Vratya, die alle (nicht nur der Grhapati) durch das 
Opfer von der in den Satzen beschriebenen Siinde befreit werden 
sollen, sind das klar zutage liegende Subjekt in T. M. Br. XVII, 1, 9. 
Es ist denn auch wabrend der aclit Jahrzebnte, seit dieser Text 
immer wieder von den Forschern betrachtet wurde, nie einem 
eingefallen, hier ein anderes Subjekt eiuzusetzen als die Vratya. 
Warum setzt Winternitz hier Grhapati als Subjekt ein ? Weil er 
die sakrale Bedeutung der Satze erkannt bat, aber den Vratya in 
ihrer Gesamtheit diesen sakralen Charakter wegen seiner Rauber- 
und Stammeshypothese nicht zuschreiben kann. Da er nun den 
Grhapati, den er als ihren Priester erklart, immerhin als sakrale 
Person betrachten darf, muss er ihn zum Subjekt der Satze 
macheu, n^gg ihn aber zu di&em Zwecke in den, im Text 
nirgends vorhandenen, Plural setzen 70 ). Und doch hatte Winternitz 


70) Wenn iibrigens Winternitz den Kommentar zu T. M. Br. XVII, 1, 7 
angesehen Ifatte, so liatte er gefimden, dass grhapati hier weder Euhrer 
im allgemeinen nocli „Priester u hedeutet, sondern „Anfiihrer einer Anzahl 
von Opferern 44 : bahuyajamanake karmani yupanjanartuyajyavacanadfm kevala- 
kratvarthani yah karoti sa grhapatir ucyate. So leicht kann naan sich liber eine 
Aiitori® wie Sayapa nicht hinwegsetzen. 
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(lurch die Anfiihrung des Safzes aus Laty. VIII, 6, 8 den 
sakralen Charakter der Vratya in ihrer Gesamtheit implieite zu- 
gegeben. 

Weil Winternitz unentwegt an seiner Hypothese festhalt, ohne 
aus seinen Einzelerkenntnissen die Folgerungen zu ziehen, kann 
er denn aucli am Schluss seines Aufsatzes die disparaten Elemente 
nicht zu einer Gesamtschau vereinigen, muss nnbewusst eigentlich 
alles abstrabieren, was er, abgesehen von den verfehlten Beweis- 
versuchen fur die Hypothesen, mit denen er an das Problem 
herangegangen war, erarbeitet hatte, und kommt auf diese Weise 
zu dem oben angefiihrten durftigen Schlussresultat, in deni auck 
jede nahere Bestimmuug der Vratya, ausser der falschen,' dass 
sie ein Volksstamm gewesen seien, und der langst bekannten 
ricbtigen, dass sie der brahmanischen Kultur urspriinglieh fern- 
gestanden hiitten, fehlt. Und sein Schlussatz? dass sie dureh 
die geschiekte Propaganda der Brakmanen allmaklick in deren 
Kulturkreis und soziale Ordnung hineingezogen worden seien, ist 
mindestens zweifelhaft, denn von einer Propaganda der Brahmanen 
zur Zeifc der Vratyastoma-Texte ist nirgends mit einem Wort 
die Rede. 

W T ir sehen, welche verhangnisvollen Wirkungen falsche Hypo- 
thesen haben konnen; selbst bei einem liervorragenden Gelehrten, 
der mit einer so erstaunlichen Belesenheit ausgestattet ist, wie 
Winternitz. Insofern ist die Geschichte des Vratya-Problems ein 
Beiirag zu einer Psychologie der Wissenschaft iiberkaupt. 

Obwohl nun Winternitz bei der Deutung des dunklen Satzes 
aduruktav. usw. T. M. Br. XVII, 1, 9 selbst die ethnologisch- 
religionsgesehichtliche Methode angewandt hat (und, wie ich glaube, 
in diesem Falle mit Erfolg), geht er uber meine EvklartingsvefsUbhe 
dieser Art mit einer leichten.Ironie ohne ernste Pjiifung weg. 
Dazu nur einige Beispiele. Nach Av XV, 2 gehork'zur Begleitung 
des Vratya ein Magadha und eine Puiiiscali, ebenso nach Baudh. 
Sr. S. XVIII, 25 zu den Vratya, die im Zusammenhang mit den 
Vratyastoma beschrieben werden. Hier liegt doch mindestens ein 
Problem, iiber das man nicht einfach weggehen kann, wie 
Winternitz es tut. Was tut eine Hure in der Begleitung des 
Vratya, der nach Av XV doch ein heiliges Wesen ist? Ieh hatte 
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(Yogapraxis, S. 150) diese Schwierigkeit mit einem Hinweis auf 
Schroeders Untersuchungen iiber den primitiven Fruchtbarkeits- 
zauber beim Mabavrata 7i ) zu losen versucht. Irgendwie, so 
sehloss iek aus der seltsamen Begleitung des Vratya, den ich 
als „heilige“ Person fasste, musste dieser mit solehen primitiven 
Frnchtbarkeitszeremonien zu tun Iiaben. Statt diesen Versuch 
einer Losung ernsthaft zu priifen, gelit Winternitz dariiber hinweg 
mit den Satzen : „Und was soil die Hetare im Gefolge des Vratya? 
Da bilft L. v. Sebroeder, der gezeigt bat, dass bei Fruchtbarkeits- 
zeremonien die Hure eiue gewisse Rolle spielt. Aber was hat 
der Yogin mit dem Fruchtbarkeitszauber zu iun?“ 72 ) Der letzte 
Satz setzt micb in Erstaunen. Weis# Winternitz nicht, welcbe 
Rolle aueb beute noeb der primitive Yogin (und nur von einem 
solcben batte ich geredet!) in Sachen der Fruchtbarkeit von Erde, 
Mensch und Yieh' spielt? Der Yogin, dessen Sclmtzberr der Gott 
der Fruchtbarkeit und Zeugekraft par excellence ist, den Frauen 
und Madchen futtern, urn Kinder zu bekommen, der als wandern- 
der Zauberdoktor kriiftige Liebeszauber bereitet und selbst in 
schweren Fallen von Un fruchtbarkeit aktiv eingreift! Ist nicht 
„der Yogin, der ohne Ton und Satnen den Topf, die Pflanze 
durcb blossen Willen erzeugt“ 73 ), uralte, mit kreativen Fabigkeiten 
ausgestattete, heilige Person? Wie sollte die nicbts mit dem 
Fruchtbarkeitszauber zu tun habcu? Nun bin ich aber dureh 
einen Text aller blossen Folgerungen aus Vergleichen entboben 
worden. Mehr und mehr batte es sicb mir im Laufe meiner 
Untersuchungen aufgedrangt, dass der Vratya in enger Verbindung 
mit dem Mabavrata oder einer dem Mabavrata ahnlichen Zere- 
monie stehe. Diese Vermutung wird ausdriicklich bestatigt durch 
T. M.'Br. XXIV, 18, 1, wo das Mabavrata als eine Feier der bimm- 
lischen Vratya bezeichnet wird. Nunuist es seit langem bekannt, dass 
beim MahavrEfe: ein Fruchtbarkeitszauber vorgenommen wird ; das 
Jaitn. Br. aber sagt ausdriicklich, dass dieser Fruchtbarkeitszauber 

71) Mysterium und Mimus im Rigveda, 166 ff. 

72) Auf B . 59. 

73) Vgl. Deussen, Allg. Geseh. d. Phil. 5 , Leipzig 1920, I, 3, 332. Vgl. 
auch J. C. Oman, The Mystics, Ascetics, and Saints of India 5 , London 1905, 
56 if.; 232 f. 



von einem Magadha und einer Pum&cali vorgenommen wurde: 
magadbam ca purngcalini ca daksine vedyante mithu- 
nlkarayante mithunatv&ya prajananaya 74 ). Also zur Forde- 
rung der Begattung und Zeugung miissen der Magadha und die 
Hetare sich an geweihter Statte vereinigcn. Damit is t meine 
Vermutung, anf die ich rein durch Vergleickung anf Grand der 
religionsgeschiehtlichen Methode gekommen war 75 ), duret einen 
unzweideutigen Text, den fibrigens Winternitz, der das Jaim, Br. 
in seinem Aufsatz zitiert, katte kennen konnen, bestatigt. 

So viel ist durch das eben behandelte Beispiel enviesen, dass 
die von mir angewandte vergleichende Methode bei der Uber- 
setzung und Deutung der jn Frage kommenden Satze fruclitbar 
ist und darum zu Reckt besteht trotz Frankes Einwanden, und 
■Winternitz selbst ist ein Beispiel dafiir, dass gewisse Schwierig- 
keiten der Texte iiberhaupt nicht gelost wertlen konnen ohne 
ihre Anwendung 76 ). Um aber diese Methode wirklich fruchtbar 
zu mac hen, muss man sie nicht fragmentarisch, auf diese oder 
jene Einzelschwierigkeit, sondern umfassend amvenden, das hcisst, 
man muss an einem aus den Einzelerkenntnissen sich ergebenden 
Gesamtbilde jede Einzellosung auf ihre Sinngemassbeit priifen, 
Bei dieser umfassenden Anwendung bedarf es zur Erganzung 
der streDgphilologischen Untersucbung der konstruktiven Pkantasie. 
Gerade diese ist es aber, die Winternitz am Schluss seines Auf- 
satzes, trotz seiner eigenen Yersucbe in dieser Richtung, streng 
tadelt, und doch ist es Hermann von Helmholtz gewesen, der in 
seiner Rede zum Heidelberger Universitatsjubilaum die Worte 
sprach : „Etwas vom Schauen des Dichters muss der Forscher in 
sich tragen. Arbeit allein kann die lichtvollen Ideen nicht herbei- 
zwingen.“ Und er wird gewiss nicht im Yerdachte stehen, den 
strengen Regeln der Forschung nicht gehorcht zu h^ben. Damit 
komme ich zu der Frage der in Untersuckungetff^ wie der vor- 

74) II, 404 f. (Caland, Das Jaim. Brahm. in Auswabl, 215). Vgl, zur 
Beziehung der Vrafcya zum Mahavrata unten das Kap. liber Mahavrata. * 

75) Das Manuskript meines Buches war sclion, wie oben ’bemerkt, 1917 
abgeachlosseu und als Dissertation vorgelegfc,. Das Buck von 0. ist erst 1.9 19 
verdffentlicht worden. 

76) Wie im Falle des dunklen Satzes: aduruktavakyam usw. 



liegenden anzuwendenden wisscnsch aft lichen Methode 
iiberhaupt. 

c) Die analytische und die synthetisehe Methode. 

Letzten Endes geht es bei meiner Auseinandersetzung mit 
Winternitz nm den alten Streit zwischen der analytischen und 
der synthetisehen Methode in der Philologie und um den darin 
versteekten Untersehied zwischen rein logischer Beweisfiihrung 
und intuitiver Erfassung von Idenditiiten und Zusammenhangen. 
Dieser Streit kann nie endgiiltig ausgetragen werden, weil beide 
Methoden in standiger Spannung und Wecliselwirkung stehen und 
weil es durchaus auf die-Veranlagung des Einzelnen ankommt, 
welche von beiden in seiner Arbeit das Ubergewicht habcn wird. 

Innerhalb einei- solchen Untersuchung, wie sie liier geleistet 
werden soil, gibt es eimnal Dinge, die streng logisch be- 
wiesen werden konnen, weil die Text-Grundlagen einen so ein- 
deutigen Tatbestand darbietcn, dass kein gesund Denkender an der 
festgestellten Sinnbedeutung zu zweifeln vermag. In unserem Falle 
z. B. kann bewiesen werden, dass die Yrfttya der Vratyastoma- 
Texte vom Yrfttya in Av XY nieht getrennt werden diirfen, denn 
usnlsa, pratoda, vipatha, magadha und puipScali sind 
beiden Typen gemeinsatn. Ilier geniigt, wenn die Ubereinstimmung 
der "Worte im Text analytisch festgestellt ist, eine rein logische 
Folgerung; es bedarf nicht der konstruktiven Phantasie, um zu 
einem Urteil gelangen zu konnen. Ebenso z wing end ist der 
Be we is, dass die beiden Begleiter des Yrfttya, p uni Sc all 
und magadha, dieselben Personen sind wie pu m3 call und 
mftgadha, die beim Mahavrata den Fruchtbarkeitszauber vor- 
nehmen, wenn feststeht — was in diesein Falle durch binen nicht 
anznzweifelncka Text belegt ist — , dass die Yrfttya mit dem 
Mahavrata zu verbinden sind. 

Aber wie viele Stiicke innerhalb der philologisehen und der 
eng mit ihr zusammenkangenden religions- und kulturgeschicht- 
lichen Forschung konnen so bewiesen werden? Wolltte man die 
Forderung einer solchen strengen Beweisfiihrung fiir jedes Urteil 
in diesem Bereiche erheben, so ware bis heute noch keine einzige 
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zusammenhangende Darstellung der indiscken Religionsgesckiehte, 
ja keine einzige Monographic zustande gekommen. So sind auch in 
der vorliegenden Untersuekung eine Reihe von Stucken nickt rein 
logisch auf Grand analytischer Betrachtnng des Textes zu be- 
weisen ; sie miissen vielmehr mit Hilfe der konstruktiven Pliantasie 
gedeutet und znr hoehsten Wahrsckeinlichkeit erhoben 
werden; diese konstruktive Pbantasie erweist sich als wissen- 
scbaftliche Intuition, wenn die kochste Wahrsckeinlichkeit 
so sichergestellt werden kann, dass sie niemand mehr in Zweifel 
zu ziehen vermag, auch wenn kein Schluss vorliegt, der dem 
von den zwei rechten Winkeln im Dreieck gleichkonmit. Dass 
bei diesem Yorgang nirggnds ein widerlogiscker Akt sich ein- 
drangen darf, ist klar. Es besteht aber kein Widerspruch 
zwischen strenger Logik und der Schopfung der konstruktiven 
Phantasie. Ihr Verhaltnis ist nicht das des Gegensatzes, 
sondern der Erganzung. 

Dabei ist es selbstverstandlich, dass die philologisehe 
Vorarbeit bis ins Letzte griindlich und rein getan 
werde. Sehon philologisch Zweifelkaftes kann nie zur Grund- 
lage einer Behauptung gemacht werden, Diese zunachst rein 
analytische Arbeit, bei der man Wort fur Wort die Bedeutung 
sicherstellen und die Worte zusammenfiigend die Satze iiber- 
setzen will, stosst aber schon ganz im Anfang auf Sckwierig- 
keiten, sobald entweder einzelne Worte in ikrer Bedeutung doppel- 
sinnig, ja unsicher sind, oder wenn bei sicherer Wortbedeutung 
im einzelnen die Sinnbedeutung eines ganzes Satzes unklar 
bleibt, wie z. B. bei dem Satze: „Die Vratya gehen mit einem 
kleinen Bogen ohne Pfeile umher, bedrangend. 11 Hier hilft die 
philologisch-analytische Untersuekung allein nicht weiter, sondern 
die synthetische Metkode muss mit der analytischen siek verbinden ; 
in andern Worten : die konstruktive Phantasie muss der Philologie 
zu Hilfe kommen. Dieses Ineinander von analytisch- 
logiscker und pkantasiemassig-intuitiver Arbeit ist 
schon bei der einfachsten Ubersetzung fiir das scharfere 
Auge zu beobachten, bei sekwierigeren Aufgaben aber gar nickt 
zu iibersehen, wenn auch das Analytische bei dieser Arbeit im 
Vordergrttnd stehea mag, Ich will diese Aufstellungen an zwei 
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Beispielen, die uns z. T. schon bekannt sind, erlautern. Die 
meisten Satze in T. M. Br. XVII, 1, 9 sind dem baren Wortlaut 
each im einzelnen klar, ihr wirldieher Sinngebalt im ganzen 
ist aber sebr problem atiscli : adurukta vaky am dnruktam 
abur adandyaip dandena gknantaS caranti. Beim 
ersten Satz ist schon einc einfacke Ubersetzung rein analytisch, 
also pbilologiscb zergliedernd, unmoglich. Wie ist dur zu 
ubersetzen? Es kann „schwer, hart, bos, scbleebt, unheilig usw.“ 
bedeuten. Der Wahl irgend eines dieser Worte ist immer 
ein syntbetischer Prozess vorausgebend. Durch die kritisebe 
Einordnung des Satzes in Bereiche, das heisst dureh einen 
raseben anschauenden Yergleich versekiedener moglicber Bereiebe, 
wil'd der dem Ubersetzer wakrscheinlichste ausgewahlt, nnd 
dieses Urteil bestimmt die Wahl des Ausdrucks, mit dem dur 
iibersetzt wil'd. Dime diese konstruktive Phantasie diirfte der 
Ubersetzer eigentlieh nichts anderes tun, als alle die mogiichen 
Bedeutungen von dur zur Wahl vor das nkta setzen und die 
Frage, welches nun die zu wahlende Bedeutung sei, offen lassen. 
D. h. also: wer rein analytisch, obne konstruktive Phantasie 
vorgehen will, der muss schon im Anfang einer Arbeit wie der 
vorliegenden zwiespaltig steben bleiben. Wenn Weber 77 ) das 
dur nkta im Sinne von „kart, sekwer auszusprechen" nimmt, so 
denkt er an einen phonetischen Vorgang beim Prakjl-Sprechenden, 
dem die streng getrennten Konsonantengruppen des Sanskrit 
schwer fallen — er hat also synthetiseh den Satz eingeordnet 
in den Bereich der Sprachverschiedenheiten der Arier, hat eine 
ganze Reihe dieser Einordnung vorausgehende synthetische Ui'teile 
gefallt, die im Text allein nicht begriindet sind. Ebenso bat 
Winternitz mit seiner Ubersetzung: 78 ) „welche scklecbt Ge- 
sproehenes fiir nicht schlecbt gespr'oehen erklaren 11 synthetiseh 
einen ganz beslaSnmten Bereich gewahlt, dem er den Satz zuordnet, 
der rein logisch aus dem dastehenden Texte sich nicht ergibt, 
namlick den der heiligen Zeremonien, bei denen obszone Reden 
und Gesange, weil sie irgendwie magische Wirkungen ausiiben 
sollen, fiir heilig angesehen werden. Ebenso ist er synthetiseh 

77) A. a. 0., I. St. I, 33. 

78) Aufs. 51, Anna. ■!. 
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vorgegangen, wenn er naeh clem Vorbild von Keith den zweiten 
Satz iibersetzt: „welche gewohnheitsmassig iiber den, cler nicht 
strafbar ist, Strafe verhangen" 79 ). Steht der philologisehe Tat- 
bestand wie in unserem Fall fest, ohne dass analytisch bewiesen 
werden kann, welches die richtige Deutung ist, so muss ein 
Kriterium gefunden werden, mit dem zwischen den versehiedenen 
synthetischen Urteilen entschieden wird. 

Die Frage nach dem Kriterium beantwortet sick' leichter, 
indem wir uns den synthetischen Prozess noch einmal an 
einem Beispiel vergegenwartigen. Wenn der Deuter eines Satzes 
wie des oben angegebenen den baren Wortsinn im allgem eincn 
und groben erfasst hat, wird er versuehen miissen, die genaue 
und feinere Bedeutung im einzelnen festzulegen und den Satz 
in einen Gesamtzusammenhang einzuordnen. Die vornehmlich 
analytische Erklarung und Ubertragnng wird erganzt dureh 
synthetische Deutung, indem der Satz in diesen grosseren Zu- 
sammenhang, der zunaehst mit der Phantasie gesucht werden 
muss, hineingestellt wird. „Die Nichtzuschlagendes mit dem 
Stocke schlagen." Bei diesem Satz wird die konstruktive Phantasie 
zunaehst dureh Assoziationen geleitet: „ Stock, schlagen." 
Wer schlagt, warum, wen? Die versckiedensteii Fragen tauchen 
auf und werden auf den im Bewusstsein vorhandenen Assoziations- 
grundlagen beantwortet. Stock verbindet mit Strafe, Strafe mit 
Richter. Der Schluss springt selbsttatig aus dieser Assoziations- 
kette als Urteil hervor: „Die Vratyas fiben Richterfunktionen aus.“ 
Aber der Satz sagt, dass sie Nichtzuschlagendes mit dem Stocke 
schlagen. So entsteht das Urteil: >,Als Richter sind sie ungerecht," 
und die von diesem Urteil bestimmte Ubersetzung des Satzes: 

„ Welch© gewohnheitsmassig iiber den, der nicht strafbar ist, 
Strafe verhangen." Das ganze Urteil beruht auf der^Assoziations- 
reihe: Stock, schlagen, Richter; 1st also ein synf&etisches Urteil 
aus der konstruktiven Phantasie, nicht ein analyfcisch-Iogisches — 
es ist kein Beweis geliefert, denn wer biirgt daftir, dass gerade 
diese Assoziationsreihe die richtige ist? 

Bei der Priifung dieser Ubersetzung, die ja schon Deutung, 
„Exegese w , und nicht einfach analytische Ubertragung ist, — die 

79) A. a. 0. 



es iibrigens kaum je einmal geben wil'd, wo der Sinn erfasst 
werden will — ist znnachst die Frage aufzuwerfen, ob sie rein 
philologisch zu Reeht bestelit. Kann man dandena ghnantali, 
das doch „mit einem Stock schlagend, verletzend, totend“ beisst, 
mit ..Strafe verhlingen“ wiedergeben? Doch nnr, wenn man den 
Ausdrack ganz ausserordentlich debut — „mit dem Stoeke selila- 
gen“ und „Strafe verhangen 11 sindjakeine identischen Hand- 
Inngen. Aber zugegeben, dass man den Ausdrack zur Not so 
wiedergeben konnte, was soil dann das car mit Partizipium ? „Sie 
tun dasgewohnheitsmassig,“ sagt Winternitz. Dies ist philologisch 
moglich, aber: ist eine solche Deutung mit dem gebraucliten 
Iiauptbegriff Eichter rein logiscli verginbar? Was sind das fill- 
Richter, deren Tatigkeit darin bestelit, dass sie „gewohnheits- 
massig iiber den, der nicht strafbar ist, Strafe verhangen “ ? Win- 
ternitz gibt das kTirz wieder: „Als Richter sind sie ungereckt." 
Wir sehen, wie iiberall hier bei diesen Deutungen, von denen 
Winternitz glaubt, dass sie „auf dem Boden der Tatsachen bleiben, 
die tins die indiselie Literatur bietet“, ohne „den kiihnen Plug 
ins Land der Phantasie 11 zu wagen (Attfs. S. 60), die konstruktive 
Phantasie mitwirkend ist, ja dass von ikr letzten Endes die exe- 
getischen Folgerungen, die er aus dem Wortlaut zieht, abhlingen. 
Dies ist der methodologische Tatbestand. 

Da nun klar ist, dass rein analytisck-pkilologisch aus dem 
angegebenen Satze nichts logisch Zwingendes geholt werden kann, 
und dass das nach der synthetischen Methode gewonnene Urteil 
zunachst nur eine subjektive Deutung, nicht einen Beweis ent- 
halt so ), so muss, wenn wir uberhaupt weiter kommen wollen, 
ein Kriterium gesuclit .werden, mit dessen Iiilfe wir diese 
Deutung logisch als ricktig erweisen oder mindestens wahr- 
scheinlich nwclien konnen. Was ist bei einer Untersuchung wie 
der vorliegcndSa das entscheidende Kriterium? Es ergibt sich 
aus dem Ziel der Untersuchung. Sie soli das Wesen und die 
Lebensart der Vratya und ihre Beziehungen zum brahmanischen 

80) Wie wir obea gesehen liaben, deutet Hopkins den Satz so, als ob 
die Vratya die Brahmanen, die dock sakrosankt sind, verfolgt und gescklagen 
batten. Macd.-Keith ttbersetzen i n They beat those unworthy of correction 1 *, 
Vedic Index II, 34,3. 
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Kulturkreis herausarbeiten. Es muss also ein Hauptbegriff, 
miter, den sie fallen, gesucht werden, das heisst ein vorlau- 
figes Gesamtbild der Yratya. Dann aber miissen alle Merk- 
male, die aus den einzelnen Satzen eruiert werden, sicb diesem 
Gesamtbilde auf Grand der Anschauung und logiseber Schluss- 
folgerungen obne Zwang einordnen. Winternitzens Hauptbegriff 
fur die Yratya ist „ethnische Gruppe“, sein naher bestimmtes 
Gesamtbild ist „rauberische Herdenbesitzer“. Selbst wenn wir 
alle oben angedeuteten Bedenken philologiscber und inhaltlicber 
Art zunachst beiseite setzen und die These yon den Richter- 
funktionen der Yratya hypothetiscb annehmen (denn dass die 
Yratya und nickt die Gr-hapati das Subjekt des Satzes sind, babe 
ich oben bewiesen), ist nun die Frage zu stellen : ist das Richter- 
amt als Funktion von „rauberischen Herdenbesitzern K in ihrer 
Gesamtheit (denn von alienist im Texte diese Aussage gemackt) 
denkbar? Wen richten denn diese „rauberischen Herdenbesitzer" ? 
Die These ist also nach Winternitzens eigenem Kriterium zu ver- 
werfen, und er hat sie ja auch verworfen und greift zu ihrer 
Rettung nach einem falschen Plural, wie wir oben saken. 

Wende ich nun als Kriterium dieser Deutung meinen Grund- 
begriff fiir die Vratya an: „keiligePersonen mit magischen Kraften“, 
und die nahere Bestimmung dieses Gesamtbildes: „in Banden 
umherziehende Zauberpriester und wildekstatische Gluckstanzer“, 
so fiigt sich selbst die Deutung dieses Satzes, wie Winternitz 
sie gibt, meinem Bilde ungezwungener ein als dem seinigen: 
Zauberpriester konnten in der Tat Richterfunktionen ausiiben. 
Aber um diese Deutung riickhaltlos bejaben zu konnen, miisste 
die oben angedeutete Unruhe, die in* philologischen und inhalt- 
lich-sachlichen Griinden ihre Ursaehe hat, verschwinden. Sie 
versehwindet aber keineswegs. Es muss also auf cfer gesicherten 
rein wortlichen Ubersetzung: „die Vratya geheri* umber, Nichtzu- 
schlagendes mit dem Stocke scklagend“, imter dem Einfluss des 
Gesamtbildes eine neue Deutung des Satzes gesucht werden — 
ein durchaus synthetischer Prozess der konstruktiven Phantasie, 
der wissenschaftlichen Intuition. Beider inneren Vergegenwartigung 
des im Satze beschriebenen Vorganges werden im Deuter Asso- 
ziationen lebendig! vor sein inneres Auge treten im Lande umber- 



ziehende Priestertanzer, die heilige Aufziige zu magischer Kraft- 
entwicklung auffuhren — sie rennen durch die Strassen and 
Felder, mit Gcrten, Stocken, Peitschen bewaffnet, and liaaen 
Jungfrauen and Frauen, auch die angcsehensten, am die in 
diesen Stocken oder Peitschen sitzende magische Kraft aaf die 
Geschlagenen zar Beforderung der Frachtbarkeit zu ubertragen 81 ). 

Diese Erklarung liegt dem philologischen Wortlaut yiel naher 
als die Winternitzens und ffigt sich dem angenommenen Gesamt- 
bilde zwangloser ein — sie ist also gegeniiber jener die wahr- 
scheinlichere. Es bleibt allerdings auch jetzt noch eine gewisse 
philologische Unruhe als Rest: adandyam „Niehzuschlagendes“. 
Dieses in seiner Allgemeinheit merkw&rdig bestimmt klingende, 
negative Gerundivum scheint auf etwas hinzuweisen, das, eine 
Kategorie fiir sich L von jedermann selbstverstandlich als ausser- 
halb des Bereiches des Geschlagenwerdens liegend betrachtet 
wird. Jungfrauen und Frauen konnten allenfalls als eine solche 
Kategorie gedacht werden, wenn „Nichtzusehlagendes“ als un- 
verletzlich verstanden wiirde. Der sakrosankte Charakter der 
Madchen and Frauen ist uns aber vom alten Indien nicht be- 
zeagt, jedenfalls kein hervorstehender Zag der vedischen K altar. 
Die philologische Unruhe wird also die konstruktive Phantasie 
innerhaib der einmal angenommenen Sphare aufs neue in Be- 
wegang setzen, neue Assoziationen, die ihre Warzeln im gedacht- 
nismassigen Inhalte unseres Bewasstseins haben, werden auf- 
tauchen 82 ). Wir wissen, dass noch im heutigen Indien, z. B. in 


81) Vgl. neben zahllosen Beispielen aus primitiven Religionen die Lu- 
perci in Rom. Die Peitsche des Hanswurst bei der Fastnacht ist ein arm- 
seliges Uberbleibsel dieser Brauche. Vgl. auch Yogapraxis, 176. 

82) Hier e$weist sich der Wert der ethnologisch-religionsgeschichtlichen 
Forschung fiir philologische Erklarung der Texte, denn Vergleich 
ahnlicher Erscheinungen aus den verschiedensten Gebieten ist eines der wieh- 
tigsten Mittel fiir die Deutung von religionsgesehiehtlichen Erscheinungen. 
W&re die indologische Forselmng nur innerhaib ihres Bereiches geblieben, so 
h&tte sie ganz wichtige Erkenntnisse nicht gewonnen: Die Bedeutung des 
Zauberfeuers, Sinn derDikga (der Wiedergeburtsspruche im besonderen); der 
gauze Atifbau der Zauberei, das Wesen des Gottes &iya — um nur ein paar 
Beispiele zu nennen, waren ganz oder teilweise dunkel geblieben ohne Ver- 
gleich mit ausserindisehen, vornehmlich auch primitiven Formen der Religion. 
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der Cliitral-Gegend und sonst bei den Stammen im Hindukusch, die 
Zeremonie des „Austreibens der Damonen 1 * vollzogen wird. Jetzt 
geschieht dies mit Flinten, aber ein Yergleieb mit anderen indiscben 
Stammen beweist, dass friiker Stdcke dazu verwendet wurden, wie 
denn beute noeb die Kbond die Damonen, „die Vernichter des 
Samens“, austreiben, indem Seharen von jungen Leuten in Pro- 
zessionen mit Stocken in die Lnft seblagen 83 ). Die Damonen sind 
aber nnsiektbare Feinde — sie sind nicht mit Stocken zn erreichen 
sind a dandy am, ,,Unprugelbares“. Nun erhalt der Satz eine 
Deutung, die jeder pliilologisclien Forderung yolle Geniige tut und 
sicli zwanglos dem Gesamtbilde einordnet. Die letzte Deutung, 
dass die Yratya in Prozeasionsbanden herumschwarmen und die 


Es ist dies ahnlich wie in der klassischen Philologie, wo auch erst die ethno- 
logisch-religionsgeschicbtliehe Forschnng Licbt auf m^cbe friiher kaum be- 
achtete, teilweise oder ganz unverstandene Erscheinungen geworfen hat, die 
das Gesamtbild des klassischen Lebens bereichert baben. Wenn viele solcher 
durcb die vergleichende Metbode gewonnenen Erkenntnisse bente selbstver- 
stiindlicb erscbeinen, so vergisst man zn leiclit, w T ie sie erscblossen worden 
sind. Ich mocbte allerdings als Warnung beim Gebrauch der vergleichenden 
Method© den Satz aufstellen, dass, je entfernter die Bereicbe sind, desto 
weniger Beweiskraft den Yergleicben innewobnt, obwobl ihre die Forschung 
anregende Wirkung sich mit der Entfernung steigern mag. Wenn Winternitz 
(Anls. 60) sagt: „Ich war w r ohl einer der ersten, der den Wert ethno- 
logiscber Parallelen fiir die Indologie betont hat, nnd es liegt mir feme, 
die Heranziehung solcher Parallelen tadeln zu wollen. Aber die Ethnologie 
kann uns doch immer nur Wegweiser sein, sie kann die Bichtung angeben, 
in der sicb die Forschnng zn bewegen hat, aber ethnologische Parallelen von 
NaturvcUkern nnd andern Volkern konnen fur die Inder nichts beweisen, 
sie konnen die auf indisehem Boden mangelnden Tatsachen nicht ersetzen“, 
so gebe ich ihm natiirlich darin vollig reclit, dass die Parallelen nichts be- 
weisen, keine mangelnden Tatsachen ersetzen konnen. Ich mbchte aber die 
Frage an ihn rich ten, welche Tatsachen ich denn in meinejn Buche dnrch 
Parallelen zu. ersetzen gesucht babe? Ich hatte dnnkle Text© vor mir, das 
waren meine „Tatsaehen“, nnd babe versncht, sie mit Hilfe von Parallelen 
zu deuten, ge nan wie Winternitz selber. Beweisen konnen natiirlich Paral- 
lelen iiberhaupt nichts kann Winternitz etwa seine Erklarung der S&tze von 
T. M. Br. XVII, 1, 9. beweisen? — , sondern deuten helfen, Mehr kann niemand 
tun, wo die Texts nicht fur jedermann sofort einsehbar ihren Inhalt dar- 
bieten. 

83) Vgl. J. Biddulph, Tribes of the Hindoo Koosb, Calcutta 1880, 130 
nnd Frazer, Golden Bftugh 3 , London 1920, IX, 187. 231 ff. 
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Damonen verjagen, ist zur hochsten Wahrscheinlichkeit erhoben. 
Diese wird gestiitzt, wenn uns nun auoh in den Sinn fallt, dass nacb 
Laty. VIII, 6, 8 die Vratya „mit einem kleinen Bogen obne Pfeile 
herumlaufen und bedrangen" S4 ) (wen sie bedrangen, ist dort nieht 
gesagt) ; beide Akte zeigen Verwandtschaft, da sie als zauberische 
Funktionen sinnyoll sind, die Handlung in Laty. ohne eine solebe 
Erklarung aber sinnlos ist. Vergleicben wir dannn noeh die Parallel- 
texte z. B. Katy. Sr. S. XXII, 4, 1 1 und finden, dass dort dieser Bogen 
(jyakro<Ja) wiedergegeben wird als ayogyam dhanuli, und dies 
der Ivomm. erklart als jyarahitah kevalo dhanurdancjab, „ein 
der Sebne beraubter blosser Bogenstock* 1 , so ist der Ring geseblossen. 
Die logiscbe Schlussfolgerung tritt mun aufs neue in den Vorder- 
grund: die in T. M. Br. XVII, 1, 9 mit adandyani dandena 
gknantaS caranti besehriebene Handlung ist dieselbe wie die in 
Laty. VIII, 6, 8 mit dbanusk ena anisnna vratyali prasedk- 
amana yanti sa jyahrocjah besehriebene, und der von Katyayana 
mit kevalo dhanurdandal.i wiedergegebene Jyahroda ist der- 
selbe wie der Danda in T. M. Br. XVII, 1, 9. 

Stellen wir aber weiter den bis jetzt isoliert betrachteten Satz 
in seinen Zusammenbang hinein, so seben wir dort eine Reihe 
von beigeordneten Siitzen, die teilweise unzweifelhaft von heiligen 
Zeremonien reden, welche die Vratya vornekmen, wahrend die 
andern alle so gedeutet werden konnen. Unser Satz ist also pkilo- 
logisehvdlligbefriedigend und seinem Zusammenkang entspreckend 
erklart und unserem Gesamtbilde gemass sinnvoll gedeutet. Diese 
Deutung kat so nickt nur kockste 'Wahrscheinlichkeit, sie kommt 
einem Beweise in streng logischem Sinne ganz nahe, es ist ein 
„Beweis ;< ; wie er zwingender fiir die allermeisten Urteile innerhalb 
derartiger Untersuckungen nickt erbrackt werden kann 86 ). 

r 

84) Vgl. oben S. 84. prasedhamana heisst eigentlich: „yor sieh lier 
treibend“, etwa Ochsen oder Wild ; vgl. unten 211 Laty. VIII, 6, 8. 

85) Kami z. B. streng logisch, fur alle Denkenden zwingend, be wie sen 
werden, dass Buddha oder Jesus wirklick gelebt haben? Es besteht rein 
logisch nur hoehste Wahrscheinlichkeit, die von dem die Gesckichte lebendig 
Deutenden intuitiv als Wirklichkeit erfasst wird — sonst hatte es nieht scharf- 
sinnige Gelehrte geben kbunen, die glaubten, Buddha als Sonnengott und 
Jesus als inythischen Christus erweisen zu konnen. Vgl dazu: Gldenberg, 
Buddha 7 Stuttgart 1920, 89 ff. 
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Es war notig, einmal den Urteil biidenden Vorgang 
an diesen Beispielen eingehend vor Augen zu fiihren, um zu 
zeigen, was innerbalb dieses Bereiches an Beweisfiihrung ver- 
langt werden darf und was nicht, auf welcher Art von logischen 
nnd intnitiven Prozessen sie ruht, vor allem, welche Rolle dabei 
das Gesamtbild als heuristisches Prinzip spielt. 

Wie aber in der Naturwissenschaft eine nur bestimmte Tat- 
sachen erklarende Hypotbese der Verifizierung an alien in Betracht 
kommenden Tatsachen bedarf, so muss das in unserem Bereicb die- 
selbe Rolle wie dort die Hypotbese spielende Gesamtbild einer 
durch die ganze Untersucbung sich hinziehenden, von versehiedenen 
Seiten immer wieder ejneuten Priifung unterzogen werden, 
bis dieses Bild entweder als unbaltbar erwiesen oder als das 
wahrscheinlichste, das sinngemasseste sicbergestellt ist. Diese 
Priifung des Gesamtbildes geschieht so, dasS jede neu eruierte 
Einzelbeit, dem Bilde eingefiigt, seine logiscbe und sinngemasse 
Uhereinstimmung erweisen muss. Widersprieht eine Einzelheit 
in irgend etwas dem seitherigen Gesamtbilde, so ist zunachst die 
Frage zu entscheiden, ob diese Einzelbeit ausser Betracbt gelassen 
werden darf, weil sie nicht geniigend gesiehert ist, und wenn 
diese Frage verneint werden muss, die Mogliehkeit zu erwagen, 
ob sie nicht einen neuen, wenn auch widersprechenden Zug 
beihringt. Ist diese Mogliehkeit zu verneinen, so muss das seit- 
herige Gesamtbild als lnhalt der zu deutenden Texte energisch 
in Frage gestellt werden. Was ist aber nun ein mit dem Gesamt- 
bilde unvereinbarer Zug? 

Dies fiihrt uns zu der sebweren Frage der Feststellung eines 
Gesamtbildes, des Grundcharakters einer Gestalt, also zur Frage 
der, religionswissenschaftlichen Typenbildung. Es 
ist unmoglich, hier dieses Problem eingehend zu erortern; An- 
deutungen miissen geniigen. 

Wir bringen zur Untersuchung gewisse, von der voraus- 
gegangenen Forschung erarbeitete, mehr oder weniger deutlieb 
erfasste Begriffe mit wie: Stammverbande, religiose Genossen- 
schaften, arische, nichtarische Stamm e usw.; Zauberer, Priester, 
Yogin, „heilige“ (sakrale) Person usw., von denen jeder durch 
ein massgebendes Wesensmerkmal ausgezeichnet ist. Der Begrift* 

Hauer: Der Vratya. 4 . jn 



des Stammverbandes z. B. enthalt als wesentliches Merkmal : „bluts- 
verwandte Gemeinsehaft mit sozialen und politischen Schichtungen 
und Bildungen 44 ; der Begriff der „heiligen w Person ist: „mit deo 
ubernaturlichen Machten in eager Beziehnng stehend, eine auf das 
Ubernatiirliehe gerichtete Funktion ausiibend 44 ; der des Zauberers: 
„durch gewisse Zeremonien die geheime, ubernatiiiiiehe Kraft 
in Bewegung setzen und in den Dienst des Menschen zwingen 44 ; 
der des Priesters: „Vermittler sein zwischen der ■ natiirlichen 
und iibernatiirlichen Welt 44 ; der des Yogin: „durch bestimmte 
Ubungen iibernaturliche Einsicht, Kraft und Wesenheit erringen 44 so ).. 
„Heilige Person 44 ergibt sich so als Oberbegriff fur die letzten 
drei; die Unterbegriffe erscheinen als Spielarten des Gberbegriffs. 
Mit diesen Begriffen — da, wo es sich um anschauende religions- 
geschichtlicbe Untersuchungen handelt, reden wir besser vom 
Gesamtbild mit einem bestimmten Grund char ak ter, — gehen 
wir an unsere Texte heran, ohne zunachst klar zu sehen, wohin 
sie uns fiikren. Wir erarbeiten uns eine Anzahl Einzelheiten mit 
der pbilologischen Methode, — die aber, wie wir oben gesehen 
baben, ohne die konstruktive Phantasie nur zu fragmentarischen 
Urteilen kommen kann — und ganz allmahlich dammert oder 
plotzlich an irgendeinem Punkte leuchtet aus diesen Einzelheiten 
ein Gesamtbild auf. Ein Leser, z. B. Weber, stosst auf An- 
zeichen von Gruppenbildung, die im Gegensatz zur brahmanischen 
Kultur steht; er ist dem Stand der Forschung nach vom Gedanken 
der ariscben Stamme beherrscht; so springt in sein Bewusst- 
sein das Urteil: nichtbrabmanis cb e Stamme. Ich stosse 
auf Av XV, 1, wo der Vratya vergottlicht wird, auf XV, 10 ff. ? wo 
er Segen oder Flueh bringend im Lande umherziebt, also : 
„heilige 44 Person ; er stebt ein Jahr lang aufrecht, also: Yogin; er 
geht mit den~Gottern in die Sonne ein, also: Mystiker; er macht 
die Verwunschungszeremonie Syena, also: Zauberpriester; er lebt 
von Leibes-Anstrengung: Handarbeiter? Lasttrager? Dieser neue 
Einzelzug fiigt sich dem Gesamtbilde nicht ohne weiteres mit 
smngemasser Folgeriehtigkeit ein. Alle meine fruheren Urteile 

86) Wie diese ganz aligemeine Begriffsbildung vor sich geht, ist bier 
nicht asu erortern ; das ist in einer system atiachen Darstellung der philo- 
aophischen Methode darzustellen. 
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und damit der seither angenommene Grundcharakter ist mi t diesem 
letzten noch unentschiedenen, mutmassenden Urteil zunachst 
in Frage gestellt. Entweder muss ich mein seitheriges Gesamt- 
bild aufgeben — wenn namlich die oben in den beiden mut- 
massenden Urteilen auftanchende Deutung richtig ist, derm diese 
seheint nicht vereinbar mit dem seither angenommenen Grund- 
charakter — oder diese Deutung muss aufs neue unter dem Einflusse 
des Gesamtbildes einer Priifung unterzogen werden, oder aber die 
philologische Erklarung der Worte muss neu gepriift werden, 
Wir kehren also zum philologischen Tatbestand zuriiek mit der 
Frage, ob er nicht eine Erklarung und Deutung zulasss, die 
sich dem Gesamtbilde als neuer, bisher nicht bekannter Zug 
sinngemass einordnet 

Ist — angenommen, dass wir philologiseh zu keiner andern 
Erklarung gekommen sind — „das Leben fristen durch Leibes- 
Anstrengung oder -Ubung“ als Merkmal einer heiligen Person 
denkbar? Wieder tritt die konstruktive Phantasie in ihreRechte: 
Der Zauberpriester als wilder Tanzer, der Yogin als schwere Steh-, 
Sitz-, Hangiibungen Vornehmender, vollends der ganz degenerierte 
Yogin als Gaukler, sie alle fristen schliesslich ihr Leben mit 
Leibes-Anstrengung oder -Ubung im Gegensatz zum meditierenden 
Mystiker. Es ware also hier, wenn diese Deutung richtig ist, das 
Gesamtbild, das wir an vielen Einzelheiten gewonnen haben, 
nicht mehr in Frage gestellt, es ware nur fur den betreffenden 
Satz eine ganz bestimmte „heilige“ Person gemeint, eine 
Spielart des Haupttyps. 

Dies ist der polare Prozess der Typenbildung und 
jeder philologischen-religions- -und kulturgeschicht- 
lichen Forschung: vom Einzelnen zum vorlaufigen Gesamt- 
hild und von diesem zum Einzelnen. 

Hier tritt das Problem der Mannigfaltigkeit des Typs 
auf, und zwar im Sinne des zeitlichen Nebeneinander wie des 
zeitlichen Nacheinander, also das Problem der Abwandlung 
und der Entwicklung. Nacbdem wir den Grundcharakter in 
wesentlichen Merkmalen festgestellt haben, ist die Frage aufzu- 
werfen, wie ein solcher Grundcharakter sich verandern, besondern, 
abwandeln, entwickein, wie er verkiimmern kann. Die Antworfc 
4 * 


51 



kann nur in der sichtenden Ansckauung gefunden werden. 
Diese allein entscheidet iiber die Frage, welche notwendigen oder 
dock mogiichen Spielarten in den yerschiedenen Bereichen nnd 
Zeiten angenommen werden diirfen. Die Geschiehte des Yogin 
z. B. kann seit dem Rgveda, hesonders aber yon den Upanisaden 
an rerfolgt, die Mannigfaltigkeit seines Typs, vom vergeistigtsten 
Mystiker bis zu dem mit religioser Scheu betrackteten Wundertater 
und heiligen Gaukler, im hentigen Indien betracktet werden. 
Diese vergleichende Betracktung* wird das yerbindende Wesent- 
iieke und das trennende Unwesentlicke kerausarbeiten : wir er- 
reickeja so die Klarung und Durch -Bildung des Begriffs, 
die endgiiltige Feststellung des .Grundcharakters und 
seiner Abwandlungen. Solange ein uns yorliegendes Datum 
sick folgericktig dem Grundtyp und seinen Abwandlungen einfiigt, 
darf er mit volleni Reckt festgekalten werden. So ist z. B. der 
Yogin als Gaukler immer noch insofern heilige Person, als er 
mit allerlei Ubungen sick der Krafte der iibernatiirlicken Welt 
zu bemaektigen yorgibt, und ist dock kimmelweit versckieden yon 
dem Yogin, der Om summend die ewige Realitat zu erraffen kofft 
und im Absoluten versinkt - sie tragen darum auck beide den Namen 
Yogin 87 ). Ob also ein Gesamtbild, ein Hauptbegriff fiir bestimmte 
Einzelkeiten und die Texte durckweg festgekalten werden darf 
oder verworfen werden muss, hangt ganz yon der Frage ab, welche 
als wesentliche, welche als unwesentlicke, sick wandelnde 
Merkmale betracktet werden. Bei wesentlich gleicken Merk- 
malen diirfen unwesentliche Yerschiedenkeiten nickt zum Grund 
gemackt werden, einen aufgestellten Hauptbegriff zu verwerfen. 
Welcher Untersckied in . Ausriistung, Handlung, Wort, Haltung 
zwischen einem die Messe lesenden Priester und einem vedischen 
Opferpriestor oder gar dem Sckamanen Sibiriens. Und dock miisste 
jemand, der eine umfassende Geschiehte des Priestertums schreiben 
wollte, alle unter dem Gesamtbilde yereinigen, das in dem Wort 
Priester seinen Ausdruek gefunden hat, denn alle kaben die 
Zentralfunktion gemeinsam, Mittler zu seiu zwischen der 

87) Hier kann, wenn die Entwicklungsreihe einer Gestalt festgestellt ist, 
diese sogar zur kritiseken Sichtung der Texte mit Beziehung auf 
ikr Eriiher oder Sp&ter, wenn anck mit grosser Yofsickt, verwendet werden. 
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natiirliehen und iibernatiirlichen Welt, tmd alien ist der sakrale 
Charakter eigen: diese bestimmen die Zusammengehorigkeit 
der mannigfaltigen Typen. Behaupten zu wollen, man diirfe den 
einen, der mit Messgewandern, der Bibel nnd Weihwasser operiert, 
nicht vergleiehen mit dem andern, weil dieser, mit einem Knhfell 
bekleidet und mit einer Kopfbinde angetan, Soma opfert, hiesse 
religionsgescbichtliche, damit aber auch umfassende philologisehe 
Arbeit iiberhaupt verneinen. Also tritfc auch bei der Typenbildung 
die vergleichende Methode wieder in ihr Eecht. 

Die Art der „Beweisfiihrung“ fiir jede Untersuchung, die 
mit verschiedenartigen, iiber weite Bereiche und Zeitraume sich 
erstreckenden Texten sich beschaftigt, ist mit den vorausgehenden 
Ausfiihrungen skizzenhaft gekennzeichnet Die Deutung der 
Texte ist als die riehtige erwiesen oder hat mindestens hochste 
Wahrscheinlichkeit, die einem bestimmten, aus sicheren Daten 
gewonnenen Gesamtbilde sich ungezwungen und Sinn-gemass 
einfiigt. Die Giiltigkeit dieser Deutung besteht, selbst wenn sie 
nicht rein logisch, d. h. fiir alle zwingend, bewiesen werden konnte, 
so lang zu Eecht, bis sie entweder in streng logischer Beweis- 
fiihrung widerlegt ist, oder bis ein anderes Gesamtbild als wahr- 
scheinlicher erwiesen wird. 



I. Die philologischen Grundlagen zur Feststellung 
des ursprfinglichen Charakters und des Gesamtbildes 

der Vratya. 

Die Texte ausserhalb des Atharvaveda. 

1. Die Nachrichten in den altesten Texten. 
a) VAJASANEYI-SAMHITA. 

Das alteste Zeugnis fur den Vratya ist Vaj. S. XXX, 8 (vgl. 
Taitt. Br. Ill, 4, §,1). Dort werden die zahllosen Opfer des 
Purusamedha aufgezahlt, darunter vratya, der den Gandharven 
nnd Apsaras geweiht und also geopfert wird. Beim Vergleich 
der Opfer mit der Gottheit, der es jedesmal geweiht wird, 
ist zn hemerken, dass zwischen beiden eine gewisse Wesens- 
beziehung besteht. Die Gandharven und ihre Frauen, die Apsaras, 
sind damonische Gottheiten (im Ev sind sie colarisiert und idea- 
lisiert), welcke in den Liiften ihren Tanz auffiikren, in die Wasser 
tauehen, in die Menschen fahren, sie wahnsinnig oder besessen 
maeben 1 ); gandharvagrhlta ist ein Ausdruck fiir Besessen - 
sein, und der besitzende Gandkarve gibt Ofienbarungen iiber die 
jenseitige Welt 2 ). Das lasst darauf sckliessen, dass der Vratya 
mit solcben wildekstatischen Erlebnissen verknupft war. 
So wandelt ja aueb der langhaarige Verziickte auf der Apsaras 
und der Gandharven Pfad (Rv X. 136, 6). Aueh die Umgebung, 
in welcher vratya in Vaj. S. XXX, 8 sieb findet, weist in diese 
Riehtung. Vor ihm wird durmada, ,.ein von toller Wut 
Ergriffener, 11 dem Damon „Menscbentiger“ geweiht, nacb ihm 
unmatta, „ein Berauschter oder Toiler' 1 , den Prayuj s ). Wenn 

1) Vgl. Kv IX, 78,3; Av VH, 109,3; XI, 9, 15.16; IV, 37. 38. u. oft. 

2) Vgl. Brh. Up. Ill, 3. 7. Vgl. auck den Abschnitt uber den Vena Bd. II. 

3) prayuj heisst sonst G-espann, dann Antrieb. Ick vermute, dass hier 
Damonen gemeint sind, die den Menschen in den Bausch, in die tolle Er- 
regung usw. treiben. 
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der Kommentar vratya mit savitripatita („einer, der nicbt 
nach brahmanischer Weise geweikt worden and darum der Sa- 
vitrl verlustig gegangen ist“) wiedergibt, so folgt er darin der 
spateren Tradition, die am Vratya nur dieses negative Element 
faeraushebt, ohne Positives iiber seinen Charakter zu sagen 4 ). 

b) DIE VRATYASTOMA-TEXTE UND VERWANDTES. 

Vorbemerkung. 

Abgeseben von dem spater zu behandelnden XV. Bueh des 
Av bieten nns eine Reihe von Texten, die vornehmlich zum 
Samaveda und zum Schwarzen Yajnrveda gehoren, die 
ausgiebigsten Nachriebten iiber die Vratya. Sie treten bier anf 
als die Vollzieher von bestimmten Opfern, cben Vratyastoma. 
Nach Jaim. Brahmana IT, 222, Tandj^a-Maha-Brahmana XVII, 
1 — 4, Latyayana Srauta Sutra VIII, 6, Baudhayana Srautra Sutra 
XVIII, 25 ff., Katyayana Srauta Sutra XXII, 4, 1—28 wurden 
durch diese Opfer nichtbrahmanischeMenschenin die 
Brahman enkaste aufgenommen unter der Bedingung, dass 
sie dem Vratya-Leben entsagten, ihre Yratya-Ausrastung ablegten 
und damit die Siinde ihres unbekelirten Zustandes abwischten. 

Die Angaben dieser Texte, von denen bisher einige iiberhaupt 
noch nicht, andere nur auszugsweise beniitzt worden sind, setzen 
ims in den Stand, vom Leben und Treiben der Vratya der 
v edi s c h e n Z ei t ein einigermassen deutliches Bild zu bekommen. 
Ich werde deshalb diese Texte in extenso iibersetzen und zu der 
Erklarung ihrer oft zu knappen S&tze die Kommentare, die 
wertvolle Erganzungen geben, heranziehen. Icb tue dies trotz 
der Tatsache, dass dabei manche, vielleicht ermiidende, Wieder- 
holungen zu ertragen sind, denn so gleiehartig die Texte und 
Erklarungen oft sein mogen, offenbaren sich doch in vielen kleinen 
Abweichungen wichtige neue Ziige des in seinen Einzelkeiten 
so scbwer zu fassenden Bildes. Gerade diese Einzelheiten sind 
oft von grosser Bedeutung fiir die Erklarung eines dunklen oder 
zweifelkaften Ausdrueks. 

4) Vgl. an ten I, "13 a. 
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1. Jaiminiya-Brahmana II, 222 5 ). 

„Jetzt (folgt die Abhandlung iiber) die Vratyastoma. Die 
gottlichen (Yratya) 6 ) waren einst auf Vratya AVanderschaft (vra- 
ty am adhavayan) 7 ) unter Budha als ihrem Oberhaupte 
(sthapati). 

Diese gingen gegen die Wiirde des Erzvratya (ekavratya) 
an, d. h. entweder gegen jenen, der dort weht, oder gegen den 
Gott Igana 8 ). Da dnrcbbohrte er sie mit einem Opferunfali 
(yajnasyartyavidhyat). So erkannten sie den Weg zum 
Him m el nicht. Aber in ihnen regte sich das Verlangen: Mochten 
wir den Weg zum Himmel erkennen! Da nahmen sie ihre Zu- 
flucht zu Prajapati. Der gab ihnen difcsen Vratyastoma als ihr 
Opfer; den machten sie sich zu eigen; mit diesem opferten sie. 
Da erkannten sie (den Weg zur) Himmelswelt 9 ). 

5) Das Jaim. Br. gehort zum Samaveda; dieser Abschnitt ist zugiinglich 
gemacht von W. Caland, Das Jaiminlya Brahmana in xluswahl, Text, Uber- 
setzung, Amsterdam 1919 (V. 3L A. W. A. Afd. Letter. Deel I. N. R. XIX, 4) T 
§ 146, S. 183 ff. Die tiichtige Arbeit von Caland hat den sehr wertvollen Text 
erst iibersetzbar gemacht, aber C. hat wicbtige Stellen missverstanden und 
falsch verbessert. Ich iibersetze daber den ganzen Abschnitt neu. 

6) vratya fehlt im Text. 

7) Vgl. das vratyam pra-vas der unten iibersetzten Texte. 

8) Diese wichtige Stelle hat Caland nicht verstanden und darum unnotiger- 
weise den Text verandert. Der Text hat: ta ekavratyam archann imamvaiva yo 
’yam pavata Isanam va devam. C. verbessert : ta ete vratya usw. Nun ist aber 
eka vratya eine Bezeichnung des Erzvratya in Av XV, 1 und Jaim. Up. Br. Ill, 21 7 
sozusagen das mythische Ur- und Vorbild der irdischen Vratya; dieser Ekavratya 
ist in Av XV, 1 mit mahadeva (isana), Jaim. Up. Br. mit vayu eins. Um die 
Wiirde oder Stellung dieses Ekavratya, um ekavratya (analog vratya, im Komm. 
zu T. M. Br. XVII, 1, 1 mit vratyata wiedergege'ben) handelt es sich hier. Die 
Schar der himmUschen Vratya streben nach dieser Wiirde. Dies empfindet 
ihr Oberherr (die Uberlieferung ist nicht mehr sicher, ob es Vayu oder Rudra 
war, in der Tat ist dies dasselbe, denn Rudra war urspriinglich auch Sturm- 
gott) als einen Angriff auf seine Stellung, und er hindert sie in ihrem Vorhaben. 

9) Diese Eassung des Ursprungs vom Vratyastoma hat ohne Zweifel 
religionsgeschichtlichen Hintergrund. Die Vratya wenden sich von ihrem alten 
Gott Rudra ab und gehen zu dem neuen Gott Prajapati iiber, der ja in den 
orthodoxen Brahmana eigen tlich der oberste, jedenfalls der zentrale Gott 
geworden ist. Wir fassen hier ein wichtiges Stiick aus der Geschichte des 
Kampfes der verschiedenen religionsgeschichtlichen Befeiche Altindiens. 
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Diejenigen, die auf Vratya- Wanderschaft ziehen, gehen sozu- 
sagen in die Irre. Weil die Pavamana(-Stotra) dieZweiunddreissiger- 
Form 10 ) haben, eben darum gelangen die (Vratya) dnreh das 
,Wort‘ zu ihrem Ziel. Der Eingangsvers der Pavamanastotra 
1st (je) eine Amistubh. Die Anustubh ist ja (mystiseh) das ,WorF. 
Vom,Wort‘ aber sind die ausgeseblossen, die auf Vratya- Wander- 
schaft ziehen, denn mit dem ,Wort‘ rcden sie von der (rechtglau- 
bigen) Observanz Abweichendes und Opferunwlirdiges ll ). Kraft 
and Maclit weiclit deshalb von ihrem Worte lla ). Weil dieser Ein- 
gangsvers eine Anustubh ist, eben darum erreiehen sie durcli das 
,Wort e Scb ritt fur Schritt ihrZiel 12 ). Diese (Eiiigangs-AiiRstubh) 
wird aus den Versen des Arbuda gebildet 13 ). Die Schlange stiess 

10) dvatrimsal,i pavamanali ; die Zweiunddreissiger Singweise (vgl. unten 
S. 61, Anm. 26) ist selten und komrnt naeh Masaka im 4. Vratyastoma 
vor (vgl. Mas. Ill, 11 und unten Anil. I). Die andeni Vratyastoma haben 
nach Mas III, 9ff. als die entsekeidende magisck wirksame Singweise den 
Seclizehner-Stoma (vgl. unten 8. 59 if.) Die Jaimimya-Schule wahlte im TJnter- 
sehied vom T. M. Rr. als Hanpt-Stoma beim Rekehrungsopfer den Zweiund- 
dreissiger aus einem ganz bestimmten, im Texte angegebenen Grand: Diese 
Singweise ist mystiseh Vac (wohl in Analogic zu der zweiunddreissigsilbigen 
Anustubh, die in der gesamten vedischen Oberlieferung mystiseh mit Vac in 
eins gesetzt wird. 

11) avratam amedkvam vadanti; dies ist zu vergleiehen mit adurukta- 
vakyam duruktam aliuh, T. M. Br. XVII, 1, 9; vgl. unten S. 69 ff. Diese 
„bose Bede 44 sind die Spruehe nnd Lieder, welche die Vratya bei ihren ket- 
zerischen Zereraonien brauchen. Ygl. S. 108 f. ; II, 2; Winternitz, Aufs. 51. 

11. a) Ihre Sprhcke und Lieder haben keine magische Kraft (indriyam viryam). 

12) abhipurvam eva tad vaea samrdhyante. Der Naeh&ruck, der auf 
das „ Wort 44 der Vratya geiegt wird, zeigt, dass dieses besonderen Anstoss 
bei den Brahmanen erregte. Mit ihren Spruchen und Liedern traten namlich 
diese Ketzer in Konkurrenz mit den Brahmanen; sie bildeten ein Stuck ihres 
„papman 44 (vgl. T. M. Br. XVII, 1, 9). Es bedurfte deshalb ritueller Bestand- 
teile, welelie das „Rupa 4t der Vac fn sich trugen. Mit jedem Pavamanastotra, 
besonders mit jeder der anustubhischen Eingangsstrophen, die mystiseh der 
Vac entsprechen, wurden sie mehr von ihrer Ketzerei befreit und mit der 
Kraft der beiligen Becle durehdrungen, wodurch sie wtirdig wurden, Brah- 
manen zu sein, deren Wort Kraft und Macht besass. 

13) so va arbudasyarksu bhavati. Caland iibersetzt: „Diese (Anustubh?) 
ist auf den Yersen des Arbuda 44 , und findet den Lok. befremdlich. * *Es ist 
mir nicht ersiehtlich, was sich C. unfcer seiner tibersetzung gedacht hat. Mir 
seheint aber der Sinn -des Satzes klar und der Lok. zu Becht bestehend. Nach 
der Vorschrift des Jaim. Br. solite der Eingangsvers eines jeden der drei 
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mimlieh mit diesen Verson Hire tote Haat al> 14 ). E« sterben 
sozusagen diejenigeu, die cin Vratya-Wanderleben fiihren* sie 
reden ja auch die Rede von angesehenen Alten (G-reisen) l6 j. Mit 
diesen Versen stossen sie ihre alte Ilaut ab“ UJ ). 

2. T andy a-Maha-Brahmana XVIi, 1 — 4 17 ]. 

I. Kapitel. 

Komm.: Non folgen die vier Vratya-Opfer, die Eintagsopfer sind. Im 

Pavamanastotra aus dem oben angegebenen Grunde in anustubhisehem Vers- 
mass sein. Auch nach T. M. Br. XVII, 1, 1 ist es neben clem Sechzehner- 
Sfcoma 4as anustubhiscbe Versmass, das die magische Wirkungskraft, wodurcli 
die Vratya verwandelt wurden, in sick tr&gfc (vgl. unten S. 59 ff.) . Nach 
diesem Text ist aber die Anustubh „auf verborgene Weise- 1 (paroksam) vor- 
handen. Was damit gemeint ist, babe ieh unten (S. 60, Anm. 24) gezeigt. 
Dass auch in unserem # Texte die drei Eingangsverse „verborgene“ Anustubh 
waren, ist aus einer Untersuchung der in Frage kommenden Lieder zu er- 
schliessen. In der Uberlieferung wild dem Arbuda das Lied Bv X, 94 (mit 
X, 76 u. X, 175) zugeschrieben (vgl. zur Anukramaiii noch Ait. Br. VI, 1 ; 
Kaus. Br. XXIX, 1 ; Keith, Rig-Veda Brahmanas p. 259). Diese Lieder 
enthalten aber keine Anustubh. Wenn mit den „ Versen cles Arbuda 44 diese 
Lieder gemeint sind, woran nicht zu zweifeln ist, so miissen die Eingangs- 
Anustubk aus Zeilen dieser Strop hen auf die unten angegebene ktinstliche 
Weise geformt worden sein. Der Lok. erklart sich aus der Analogie des Lok., 
der im Zusammenhang mit Saman und Stoma steht: Die Verse, die nach 
einer bestimniten Meloclie (silman), Oder die Stotra, die nach einer bestimmten 
Singweise (stoma) gesungen werden sollen, stehen immer im Lok. (vgl. T. M. 
Br. XVII, 1, 6: tasu [sc. rk$u] dyautanam). Dieser Lok. hat den Sinn: In 
diesen Versen (Gesangen) ist diese Melodie (Singweise) als formierendes Prin- 
zip wirksam. So ist in den ni chtanustubhischen Versen des Arbuda das anu- 
stubhische Versmass bei der Bildung der Strophe wirksam. 

14) Das bezieht sich auf die Legende vom Schiangen-Bsi Arbuda, dem 
„Zauberspruch-Macher“. Nach T. M. Br. XXV, 15; Ait. Br. VI, t; Kaus. Br. 
XXIX, 1 war er Gravastut bei einem bestimniten Sattra. Nach diesen Texten 
ist er auch def Stifter einer besonderen Zeremonie des „Herankriechens C{ beim 
Opfer, wobei ihm wegen seines giftigen Blickes (denn erwar eine „Sehlange“) 
die Augen mit einem Turban umwickelt wurden. Hier sind obne Zweifel 
Erinnerangen an primitive „Tiertanze“ im Bitual festgeh alten. 

15) sthaviratarasyasyam vadanti; ich nehme asyarn als gebildet von as, 
Mund, mit dem Nominalsufflx ya: „Sie reden Greisenrede 44 . Zum Sachlichen 
vgl, unten T. M. Br. XVII, 4. 

16) Also wird der Vratyastoma als Wiedergeburtszeremonie angesehen. 

17) Dieses Brahmapa gehort zum Samaveda (vgl. Weber, Ind. Lit. a 72 ff. ; 
Winternitz, Gesch. d. Ind. Lit. I, 166 f. ; III, 614). Ich beniitze die Ausgabe 
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Begriff, den (fiir die Vratya) im allgemeinen i8 ) geltenden Sechzebner-stoma 
(sodasastoma) l9 ) darzulegen, sagfc er : 

(v. 1): w Die Gotter stiegen zur Himmelswelt auf. Von ihnen 
warden „die Gottliehen“ (daiv ah) 20 ), die eben anf Vratya-Wan- 
derschaft begriffen waren (vratyaip pr arasantah), zuriick- 
gelassen (akiyanta). Sie kamen dahin, von wo die Gotter mit 
Hilfe dieses (Vratyastoma) znr Himmelswelt gegangen waren. 
Aber sie fanden weder die Singweise (stoma), noch das Vers- 
mass (eh an das) 21 ), mit dem sie batten jene erreicken konnen. 
Da sagten die Gotter zu den Marnt: ,Verschaffet jenen (Vratya) 
diese Singweise und dieses Versmass, mit dem sie uns erreichen 
konnen !‘ Da versekafften sie jenen diese Seckzekner-Singweise 
(sodasastoma) 22 ), die auf verborgene Weise anustubhischen 
Charakter bat (stomam .. . paroksam anustubham). Damit 
erreichten die (Vratya) jene (die Gotter).“ 

der Bibl. Ind. mit dem Kommentar dea Sayapa, besorgt Ton Anandacbandra 
Vedantavagisa. Die zablreiehen Druckfehler des schlecbt edierten Textes habe 
ick meistens stillschweigend vcrbessert und nur einige wicbtige besonders 
angemerkt. Der Kommentar ist mit Beziehung auf die rituellen Fragen aus- 
gezeichnet, aucb sonst bietet er wicbtige Erganzungen zum Text. Icb babe 
ibn desbalb in extenso iibersetzt. 

18) Diese Ubersetzung des sadhara^yena ist gewabrleistet durcli Laty. VIII, 
6, 2 ; die weitere Erklarung ergibt sich im folgenden. 

19) Uber stoma usw. vgl. weiter unten. 

20) Damit sind die daiva vratyah, die vergottlicbten Vorfahren der 
Vratya von T. M. Br. XXIV, 18, If. gemeint; vgl. die diyya vratyah von Jaim. 
Br. I, 276 f. und II, 222. Dazu unten das Kap. uber die himmlischen Vratya. 

21) tiber diese Fachausdriicke siehe unten S. 61 f. 

22) Der Sodasastoma wurde nack Jaim. Br. II, 221 von Agastya erschaut; er 
ging damit hinter den andern Sebern (die jeder semen eigenen Stoma erschaut und 
dessen magiscbe Wirkung erfahren batten) in die Himmelswelt. Dieser Stoma 
„stekt aber sozusagen ausserbalb der andern (babirdbeva by esa stomebhyo 
yat §odasah), wie auch die Nacbkommen des Agastya sozusagen ausserbalb der 
Kuru-Pancala steben, aucb wens- sie mit Hilfe dieses Stoma zu deu Brahmanen 
stossen“. Dies ist der Sinn der von Caland nicbt ganz ricbtig wieder- 
gegebenen Konstruktion : tasmad yady agastyo brabmanan prapnoty anucara 
ivaisa stomanain yat sodasas tasmad v agastayo bahirdheva kurupancalebhyab.) 
Also gebbrt Ag. im Grunde zu den Vratya; er ist einer jener sebr friilien 
Bekehrten, die aber nie ganz den Makel ihres einstigen unbekebrten Lebcns 
loswurden. Es ist nocb (mit Bez. auf T. M. Br. XVII, 1, S) darauf hinzuweisen, 
dass Ag. in engster Verbindung mit den Marut steht Rv I, 170. 17 1. 



(Zum Verstandnis dieses Abschnittes muss der Komm. heran- 
gezogen werden): 

Die Gotter, die vor alters auf die Erde herabgestiegen waxen, hatten 
durch Verrichtung eines Opfers die Himmelswelt erreicht. Das Gefolge dieser 
Gotter, d. h. durch Gdtterverwandtschaft gottliche Wesen, hatten das Yratya- 
Wanderleben (vratya), d. h. Vratya-Art (vratyata), d. h. ein Leben minder- 
wertiger Qbservanz (a car ahinata) angenommen und wander ten, waren auf 
Wanderschaft. So wurden sie zuriickgelassen, d. h. sie wurden als Zuriick- 
gebliebene (hina) auf Erden Verworfene 23 ). 

Als nun die Gotter zum Himmel gegangen waren, kamen die Gotterleute 
(devajana) an den Ort, vou wo die Gotter ihren Aufstieg zum Himmel ge- 
macht hatten, d. h. sie kamen dort zusammen mit dem Wnnsch, den Weg zu 
entdecken, auf dem man den Himmel erreicht. Sie fanden aberjene denHirnmel 
verschaffende Singweise nichfc, ebenso auch nicht das dazu gehdrige Vers- 
mass. Da sagten die Gotter zu den Marut: „Sie sollen die Singweise und das 
Yersmass erhalten, mit dem sie uns erreichen konnen.“ Da gaben die Marut 
diesen Zuruckgelassenen diesen Sechzehner (go das a), d. h. die Sechzehner- 
stotra formende Singweise (sodasastotrlyatmakam stoma m), ehenso 
das auf verborgene Weise in anustubhischer Form sich bewegende Yersmass 24 ). 

2S) tj’ber hina sielie weiter unten. 

24) Die Ausdriicke paroksam anustubham (stomam); parokgena vartama- 
nam apratyaksam anustubham chan das (vgl. auchT.M. Br. XV, 9, 15) erklaren 
sich aus Aitareya Br. IY, 1. Dort wird die Vermischung von verschiedenen 
Metren zu anustubhischer Form zwecks mystischer Wirksarnkeit gelehrt. So 
wird Gayatri (B pada) mit Pahkti (5 pada) vermischt; es entstehen 3+5=8 
pada (=3x4x2+5x4x2=64: Silben), also zwei Anustubh = (8x4x2) : „ der 
Mensch hat die Natur von Gayatri, Yieh die Natur von Pahkti. Indem die 
beiden gemiseht werden, erhalt der Mensch einen festen Standort (pratistha) 
im Yieh tt (d. h. er gewinnt magisch Besitz vom Viehreichtum). Die Ver- 
mischung geht nach Sayana in folgeuder Weise vor sich (vgl. Haug Transl. 
S. 258): 

. 1. Ga+Pa 

2. Gb+Pb 

3. Gc+Pc 

4. Pd+e.* 

Auf diese Art werden (28 Silben) + Byhati (36 Silben) gemiseht, ebenso 

Dvipad (20 Silben) + Tristubh (44 Silben). In IY, 2 ist gesagt, dass unter 
bestimmten Yoraussetzungen der Sodasin in dieser Vermischung verschiedener 
Yersmasse ,, zu Anustubh vorgetragen werden miisse . . . denn „der Sodasin wird 
von alien Versmassen gebildet“ (IY, 3, Ende). Wie diese Vermischung ianer- 
halb der 4 Sodasastoma vor sich ging, ist ohne die genaue Beschreibung, die 
uns noch fehlt, nicht mehr auszumachen. Vgl. dazu den Anhang zu T. M. 
Br. XVII, 1. 
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Beim ersten Vratyastoma wird der Sechzehner-stoma in vier Stotra 
verwendet (also tritt der Sechzehner-stoma viermal auf) ; zwei sind anu- 
stubhisch 26 ). So ist das Wort von dem verborgenen Vorhandensein derAnu- 
sfcubh gemeint 20 ). 


25) Bei zwei von den drei Pavamanastotra : vgl. oben die Ubersetzung 
der Stdcke ans dem Jaim. Br. und die Anmerkungen dazu, sowie Anhang 
zu T. M, Br. XVII, 1 f. 

26) D. k. die beim Gesang verwendeten Verse (vgl. dazu Jaim. Br. II, 222 ; 
RvX, 94,2; Mas. Ill, 9) werden zunachst in der angegebenen Weise in Anu- 
stubh verwandelt, und diese wird dann in verschiedenen Laufen wiederbolt, 
bis 16 Yerse herausko rumen (also wenn etwa das Stotra eine Anustubh bat, 
16 malj wenn es zwei hat, 8 mal; so wird der Sechzehner-stoma ^gebildet, 
analog dem Pancadasastoma msw., vgl. Hillebrandt, Rit. Lit. 101). Ein Stotra, 
das in dieser Weise gesungen wird, ist ein Sechzehner-stotra (sodasastotra). 
Zum Gebraucb von stotra, stoma usw. ist zu bemerken: Ein Stotra „Ge* 
sang" besteht aus einer oder mebreren Strophen, die^nach einer bestimmten 
Mel o die (saman) gesungen werden. Stoma hat zwei wohl zu unterscheidende 
Bedeutungen: 1. die Form, in der die Stotra gesungen werden (trivrt, ?odasa 
usw.), mit Beziehung auf Anordnung und Wiederholung der Yerse, auf die 
Pausen mit einzufugenden ora usw. (Hillebrandt, a. a. 0. 101). Icb iiber- 
setze dieses stoma (im Unterschied von saman „Melodie“) mit „Singweise" 
(forms of chanting stotra S. B. E. XXVI, 808). 2. Yon stoma in der Be- 
deutung „Singweise K ist eine zweite, ganz andere, abgeleitet: die bestimmte 
Form eines Opfers. Weil die eigen tiimlichen Stoma die unterscheidenden 
Merkmale eines Opfers ausmachten, konnte dieses selbst abgekxirzt stoma 
genannt werden, wie agnistoma, vratyastoma usw. Die Vratyastoma heissen 
aucb sodasin (T. M. Br. XVII, Iff.). Nach Hillebrandt, a. a 0. 187 ist der sodasin 
ein Opfer, das „16 oder ein 16. Stotra hat". Ygl dazu S. B. E. XXVI, 313, 
397 ff., 40 If.; XLI, XYIf. Haag, Ait. Br, transl. 258. Diese Bedeutung von 
sodasin ist aber hier nieht angangig (vgl. auch Baudh. Sr. S. XYHI, 25 f.). 

Auf eine brieflicbe Anfrage bei Prof. Hillebrandt, in der ich ihm meine 
Bedenken betreffs jener Bedeutung fiir sodasin. aussprach, teilte er mir mit, dass 
er den Ausdruck so verstebe: „stotra, die in sechzehnfacber Weise variert 
werden." Dies ist richtig und hat sich mir nachtraglich durch eine Stelle 
im Jaim. Br. II, 218 — 22 (Calancl/Das Jaim. Br., Amsterdam 1919, § 145) und 
durch die genaue Betracbtung von Masakakalpasutra HI, 9 if.) bestatigt. Im 
Jaim. Br. werden die siebenRsi als die Ersehauer der Stoma: trivrt, pahcavimsa 
usw. erklart. Agastya als letzter erscbaut den Sodasastoma (vgl. oben S. 59). 
Also nahm der Sodasastoma eine besondere Stellung ein und es ist erkl’arlich, 
dass er desbalb in den orthodoxen Texten nicht hSufig vorkommt, dagegen 
beim Vratya-Opfer verwendet wurde. 

Ein Sodasastoma ist also eine Singweise, bei der die Yerse (analog dem 
PaScadasa-, Ekavimsff- [usw.] stoma, vgl. Hillebrandt, Rit. Lit. 101) in sech- 
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Daher erreichten schliesslick diese Zuriiekgebliebenen durch die Anwen- 
dung der rechten Form des Metrums im Stoma die Gotter (denn Anustubh 
fuhrt zur Hohe). So ist in alien Vratya-Opfern der Sechzehner-stoma anzu- 
wenden — so lautet die Anweisung. Aus den Worten: parok?amanustubham 
(im Texte) ist die Vorschrift zu ersckliessen, dass das (gewbhnliche, fur die 
Allgemeinheit der Vratya giiltige) Vratya-Opfer (das erste in der Beihe) ais 
ein vier (Sodasa-)stotra enthaltendes Sechzehner-Opfer zu vollziehen ist (pa- 
rokgam anustubham ityanena catuhsodasl vratyayajhah karya iti vidhir unne- 
tavyah) 27 ). 

Denn die Vratya sind ja in vier Klassen eingeteilt: die „Geseholtenen tt 
(ninditafr), die „Jiingeren“ (kaniyamsah), die „Alteren“ (jyayamsah) und die 
nicht zu diesen drei besonderen Arten geborigen „von niederer Observanz^ 
(blnacarah) iiberhaupt Unter diesen opfern die drei besonderen Arten, von 
dea „Jiingeren“ angefangen, mit den drei letzten (der vier) Vratya-Opfer. Die 
nicht zu diesen drei Arten geborigen Vratya aber mit dem ersten, das vier 
Stotra der Sechzehner-Art enthalt. Von Apastamba wird ein vier Stotra ent- 
haltendes Sechzehner-Opfer fur alle bestimmt * 8 ). Dann fahrt er in seiner 
Darstellung weiter: 

(v. 2): „Als Zuruckgebliebene (Niedere) werden ja die beiseite- 
gesetzt (gemieden, eig. dahintengelassen), die ais Vratya auf die 
Wanderschaft zieben, denn sie unterzieben sicb ja nicht der 
(brabmanischen) Schiilerweihe, treiben keinen Ackerbau und keinen 
Handel. Der oben erwahnte Sechzehner-stoma ist fahig, ihnen 
das (Versaumte) zu verschaffen (bln a va ete hlyante 29 ) ye 
vratyam 3 ' 1 ) pravasanti na bi brahmacaryain caranti 

zehnfacher Weise variert werden (vgl. auch noch Saya$a zu T M. Br. XII, 13,1). 
Ein Stotra, das in dieser Singweise gesungen wird, heisst sodasastotra (vgl. 
Komm. zu T. M. Br. XVII, 2, 2: stotraiii sodasani sodasastomani). Das Opfer, 
in dem die Stotra nach dem Sodasastoma gesungen werden, heisst §odasin 
(also zu unterscheiden von dem Sodasin, der 16 Stotra hat). Je nach der 
Zakl der Sodasastotra in einera. Opfer heisst dies dvisodasin, catuhsodasin, 
satsodasin. Ich iibersetze die Ausdriicke ais Sechzehner-stoma-, Sechzehner- 
stotra, Vier-Sechzehner-Opfer usw. (zum Aufbau dieser Opfer vgl. Anhang I). 

27) Vgl. dazu Anhang I. 

28) Ap. Sr. S. XXII, 5, 14; vgl. Laty. VIII, 6, 2 mit Komm. und unter 9. 

29) Hier wird ankniipfend an v. 1 (ahlyanta) ein Wortspiel mit dem 
Verbum ha und seinem part. p. hlna versucht. hina, eigentlich „weggeworfen r 
zurixckgelassen 11 , hat die Bedeutung „minderwertig, niedriger im Bang 14 ; offen- 
bar war dies die stehende Bezeichnung der Vratya durch die Brahmanen. Der 
Verfasser will diese Bezeichnung von dem ahlyanta (v. 1) abgeleitet wissen,. 
Vgl. cap. 3, 2. 

30) Text bat fehlerhaft vratyam. 
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na krsim na vanijyaip. sodaSo va etat stomah samap- 
turo arhati)“. 

K o mm. : Leute, die als Vratya auf die Wanderscbaft ziehen, &. h. die 
das Vratyaleben annehmen, das sich kundtut im Unterlassen des Gebotenen 
und im Uben des Verbotenen (vratyam vratyatam vihitakaranaprati?iddhanise- 
vanarupam prapya pravasanti), werden ja, da sie Niedere, d. b. gering geacbtet 
sind (nikrsta), gemieden. Sie sind ja ausserst gering geacbtet. Was ist der 
Grund dafiir? Sie unterziehen sick ja nicht der brahmanisehen Schiilerweihe, 
d. h. der bei den Brabmanen iiblichen beiligen Handlung tbrahmanocitana 
karman). Darum sind sie Niedere geworden. Weil sie keinen Ackerbau 
nocb Handel, d. b. den Beruf des Kaufmanns, der im Kaufen und Ver- 
kaufen new. bestebt, betreiben, stehen sie an Bang sogar nnter den Vaisya 
(vaisyajater api funah). Darum sind sie die am niedrigsten Geasbteten 
(yon den Ariern). So wird denn durcb die (im Test enthaltene) Vorschrift 
anfgezeigt, weleber Stoma fiir welchen Zweck tauglich ist: dieser Sechzehner- 
stoma ist tauglich, die hocbste Wtirde zu verscbaffen (sraisthyam prapayitum 
yogyo bbavati). Nun wird gesagt, woher diese so be^chaffene (magiscke) 
Wirksamkeit (eamarthyam) kommt: 

(v. 3); „Dieser (Seckzelmer-) stoma ist namlick ein Marut- 
stoma. Die kurzen (ksudra) Metren gehoren zu den Marut. “ 

Xomxn. : Dieser Sechzebner-stoma ist ein Marutstoma, d. h. er steht in 
Beziebung zn den Marut. Worin bestebt diese Beziebung zu den Marut? 
Die kurzen Metren, d. h. solche, die wenig Silben haben, stehen in Beziehung 
zn den Marut. Sie baben ja den Charakter von Siebenscharen. Also (stehen 
sie mit den Marut in Verbindung) infolge der Zahl 49 und infolge derKlein- 
heit, da ja auch (diese 49) wieder in Abteilungen von je sieben eingeteilt 
werden 8L ). 


81) Die kurzen Metren sind z. B. die Kakubh (8+12+8), die Dvipada 
(10+10), die Ugnih. (8 + 8+12) usw., die wobl uralten Ursprungs sind und 
"bei den Ges&ngen und T&nzen der Marutfeste mit ihrem leieht biipfenden 
Bhytkmus am h&ufigsten angewendet wurden. 

Mit den Marut stehen die Vratya in engster Beziebung. Die bimmlischen 
Vratya batten einst den Dyutana, den Nachkommen der Marut, als ibren 
Opferfiibrer (v. 7). Also kann ein Marutstoma, kraft des Gesetzes der my- 
stischen Entsprecbung, ihnen auf Erden zu dem verbelfen, was einst die 
bimmlischen Vratya dnrcb ibr ihnen von den Marut mitgeteiltes Opfer in 
der iiberirdischen Begion erlangt baben : Gleichberecbtigurg, dort mit den 
Gottern, bier mit den Brabmanen. 

Die Marut werden stets in Scbaren (gapa, sardha) gedacht. Ihre Zabl wird 
in der vedischen Zeit verscbieden angegeben (3x60 Bv VIII, 85, 8 ; 3x7 Bv I, 
133, 6; Av XIII, 1, 13). Taitt. S. 11,2, 11, 1 und Taitfc. Br. II, 7, 2, 2 werden 
sie saptagapa „siebenscfearige“ genannt. Das kann heissen: „Aus Scharen 

63 



Nun gibt er in Ubereinstimmung mit dem Ckarakter der Kiirze (des 
Metrums) folgende Anweisung: 

(y. 4): „Die Kakubh, die am Anfang (des 2. Stotra im 
Madhy. Pay., der beim 1. Vratyastoma yom SodaSastoma geformt 
wird) steht, zieht er (durch Wiederbolnng des letzten Pada usw.) 
in die Lange (uduhati) 32 ), Die geheime Wirkungskraft der 
Dvipada, die (im 2. Stotra des Arbh. Pay., der ebenfalls yom 
Sodagastoma geformt wird) an Stelle der Kakubh (als Anfangs- 
vers) gesetzt wird, verschafft jenen (Vratya) durcb ihre Form 
das Ziel Ci33 ). 

von Sieben bestehend“ oder „aus sieben Scharen besteliend u . Aus unserer 
Stelle geht hervor, dass eine Tradition bestacd, wonach die Marut aus sieben 
Scharen yon je sieben bestanden, denn nur diesen Sinn kann die Nennnng 
der Zahl 49 haben. Wie diese Siebenzahl in der Anordnung und beim Singen 
der Stotra formieren^. gewesen ist, verrnag ich auf Grund der Texte nicbt 
mehr genau zu durch scbauen. Offenbar waren zwei Zahlenprinzipien dabei 
wirksam : 1. die anustubhische Anordnung 4x2x4 usw., 2. die Siebenzabl 
7x4, 7x7 usw. So scheint mir z. B. das 2. Stotra des 2. Stoma im Catub- 
sodasastoma so angeordnet, dass 49 Silben mit 8 Jodlerlauten gesungen 
werden (vgl. nnten Anb. I), wabrend die Sinn-Silben 4x8 bilden, wobei ein 
Pada wiederholt wird. Doch bin ich iiber alle diese Dinge nock sehr im Iln- 
sicheren. 

82) uh ist ohne Zweifel terminus technieus, von dem auck uhagana 
gebildet ist: „zurechtschieben £i , urn einen Yers fur das Ritual singgerecht 
zu machen. Die Erklhrung zn diesem Yers ist im Romm, und im Uhagana 
zu sucken (vgL zu den ved. Gesangbiichern Caland, Jaim. S. 2 if.). Das Stotra, 
um das es sich kier kandelt, stekt Sv II, 42—3; es muss nack uhag. X, 2, 5 
(in der Ausgabe von Satyavrata Samasramin III, 119) nacb der Melodie (saman) 
kaleyam gesungen werden. Die beiden Verse sind eine Kakubh und eine 
Satobrhati (8+12+8 und 12+8+12+8, vgl. Ankang I zu T. M. Br. XVII, 
1—4). Nack dem Uhagana wird von der Kakubh: „apavasva usw.“ der letzte 
Pada wiederholt. 

33) Diese Satze sind nur zu verstehen mit Hilfe des (Anh. I gegebenen) 
Schemas der Vratyastoma. Wir sehen, mit welch priesterlicher Spitzfindigkeit 
im Ritual alles ausgedacht ist, um die magische Wirkung der Ges&nge zu 
yerbiirgen. Nach Ait. Br, IV, 3 bedeutet dvipada den (voilgiiltigen) Mensehen. 
Darum zieht sie die Vratya durch ihre magische Wirkung hinein in den 
Bereich der einzig voilgiiltigen Menseken, der Brakmanen. 

Der Ausdruck : yad esa dvipada . . . tat, „was (eigentlich, im gekeimen 
Sinn) diese Dvipada ist . . . das (wirkt usw.) w , der in den vedischen Sehriften 
zakllose Parallelen hat, ist am besten aus dem Komm. zu T. M. Br. XVII, 
3, 2 zu verstehen ; dort ist dieses yad wiedergegeben mit karanam (geheime, 
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„Die (Stotra), die hier gemeint sind. haben folgende (ia kakubh und 
dvipada abgefasste und darum in entsprechender Weise magisch wirkende) 
Versanlange: pavasva madhumattamab (kakubh, Sv II, 42), paripradhanva 
(dvipada, Sv II, 717), adhahmdragirvapa (kakubh, Sv II, 60) S4 ). Indem (durch 
den Sanger) mit dem Worfc kakubh („Hohe, Bucket) an einen Stierhocker 
erinnert wird und durch das Wort dvipada an die beiden Fiisse (eines 
Menschen), maeht er die Vratya, durch diese (magisch wirksame) Form (an 
Stierhocker und Fiisse) erinnernd, zu solchen, die ihr Ziei (Eintritt in den 
Brahmanenstand) erreicht haben (samrddhan karoti) 44 35 ). 

Indem (der Verfasser) nun die Stotrlya-Verse des Brahmasaman 36 ) be- 
stimmt, tragt er vor: 

(y. 5): „adha hlndra girvana 44 . Hiebei wird ungleiehes 
Versmass verwendet. Denn die Schar (der Vratya, vrata) ist so- 
zusagen ungleich. Nun maeht er sie aber alle gleich 4437 ). 

Komm.: Die mit adha hindra girvana beginnenden drei Verse sind die 
Stotra-Verse des Brahmasaman (das beim 1. Vratyastoma Verwendung tindet). 
In ihnen wird ungleiches, d. h. yerschiedenartiges Yersmass yerwendet, da 
der erste Vers, eine Kakubh, im zvveiten Pada zwdlf Siiben hat, der zweite, 
eine U§pih, im dritten PadU, die dritte aber (eine Purau$nib) zwei Pada mit 

magische) Wirkungskraft. Zu kakubh und deren magiscker Wirkung vgl. 
noch Ay XIII, 1,5; Sat. Br. IY, 2, 5, 20; VIII, 2, 4, 7 ff. ; Asv. Sr. S. II, 6, 1, 11, 5; 
Katy. &r. S. XXIV, 2, 23; Ay IX, 4, 8; vgl. By X, 8, 2 zu dyipada noch Sat. 
Br.H, 8, 4, Biff. 

34) Warum der Komm. die Reihenfolge des Rituals (vgl. Anhang I) bei 
seiner Aufzahlung nicht eingehalten hat, ist mir nickt ersichtlich. 

35) Der Sinn dieser Satze des Komm. scheint sich mir aus folgendem 
zu erklaren: Der Bucket des Opferstieres wird in Av IX, 4, 8 als der von 
den Marut stammende Teil erklart, ja IX, 7, 5 sogar mit Brhaspati in eins 
gesetzt. Dadurch, dass ein diesem Buckei (kakud) entsprecheudes Versmass 
(kakubh) yerwendet wird, lebt in dem sie enthaltenden Stoma mystische, 
marutische Stierkraft, d. h. Kraft der Erhohung in den hochsten Stand. Die 
Dvipada bedeutet aber (vgl. oben) den mit mystischer Kraft zu erfiillenden 
Menschen. Indem die beiden (kakubh und dyipada) in den Stotriya des Yratya- 
stoma zur Anwendung kommen, werden die Vratya (wie der Opferer in 
Ait. Br. IY, 8) mit der der Kakubh mystisch innewohnenden Kraft erfdllt 
and werdeu durch die Dvipada zu vollgiiltigen Menschen, zu Brahmanen. 

36) Das Brahmasaman wird zu einem vom Brahmanacchamsin zu 
rezitierenden Yerse gesungeu. Diese Yerse weehseln. Ygl. S. B. E. XXYI, 434 ; 
Ait. Br. IY, 19 ; Sat. Br. IV, 6, 6, 5. Das hier gemeinte Brahmasaman ist 
das der Mittagspressung, ygl. Anhang I. 

37) Es gibt ja doch, wie wir gesehen haben, vier Klassen, auch gehoren 
sie verschiedenen Kasten an (nanajatxya); sie alle sollen nun in gleiehem 
Rang stehende Brahmahen werden. 

Hauer: Her Vratya. 5 
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je 12 Silben und einen dritten mit acht Silben. Das ist die Ungleichheit 
des verwendeten Me trams. Die Schar (vrata), d. h. die Vratya Genossen- 
schaft, ist sozusagen ungleich, namlich verschiedenartig in ikrer Zusammen- 
setzung (vividha). Die Yratya iiben ja verschiedenartige, nicht zu Eecht 
bestehende Observanzen (vivid h an acarayukta) Und so, indem er ihre Ungleichheit 
mit dem nngleichen Versmass umgreifend wegnimmt, macht er die Vratya alle 
gieich, d. h. indem er sie in die iiocbste Wiirde einfiihrt, fiillt er sie alle mit 
derselben herrlieken Kraft tvisamachandasa tesam vaisamyam pariharan sarvan 
eva etan vratyan saman sresthatvapadena samaviryan karoti). Nun gibt er 
die fiir diese Verse im Gesang zu verwendende Melodic an: 

(y, 6): „Sie sind nach der Melodie Dyautana zu singen. 4 * 
Komm. : Diese, d. h. die eben angegebenen Yerse adha bindra girva^a usw., 
sind nach der von Dyutana erschauten Melodie zu singen. Dies ist das Brah- 
masaman — das ist der Sinn. Der Kalpakara*gibt ja (Mas. Ill, 9) an, dass die 
Stotra, die mit adha hindra girvaua und endum indraya sincata beginnen, auf 
die Melodie dyautanam und marutam zu singen seien. 

Nun erklart er # die Ursache der (mystischen) Wirksamkeit (samrddhi- 
hetu) dieses (Saman): 

(v. 7): „ Dyutana Maruta war Grhapati (Opfervorstand) jener 
(himmlischen) Vratya (in v. 1). Sie opferten mit diesem (Vratya-) 
Stoma. Sie erreichten alle das in diesem Saman gewahrleistete 
Ziel durch dessen geheime Wirkungsbraft (te sarve ardhnuvan 
yad etat sama bhavaty rddhya eva).“ 

Komm.: Der marutische, d. h der mit den Maruts in Yerbindung stebende 
(verwandte, sambandhin) Dyutana war der Grhapati jener, d. h. der gSttliehen 
Vratya idevanam vratyanam). Em Grhapati heisst der, welcher bei einer Opfer- 
handlung, zu der viele Opferveranstalter (fiir die geopfert wird) gehoren 
(bahuyajamanake karmani), das Salben des Opferpfostens vornimmt, die rechten 
Zeiten bestimmt, die BeMleitspriiche zu den Spenden aufsagt usw., d. h. der, 
welcher die (vom Opferveranstalter, wenn nur einer da ist.) zu vollziehenden 
Diuge der gesamten Opferhandlung vornimint. (Ygl. Ait. Br. V, 25; Ind. St. I, 
33, 85). 

So maehten die himmlischen Vratya (daiva vratyah) den Dyutana zum 
Grhapati und opferten unter seiner Anflihrung mit diesem Stoma, d. h. mit 
dem Opfer, das Seckzehner-stoma besitzt Dadurch erreichten sie alle ihr 
Ziel, wurden zu Vollgiiltigen (samrddha). Es fallt ihnen namlich durch ge- 
heime Wirkungskraft das zu, was das (innerste Wesen des) von Dyutana 
erschauten Saman ist, das j a im Yratyastoma alsBrahma^amanverwendetwird 88 ).. 


88) D. h. sie erhalten das in diesem Saman entkaltene brdhman- Wesen, 
erhalten Brahmanencharakter Dem Saman wohnt ein geheimer „Smn% dessen 
mystic he Wirkungskraft, home, der oft mit dem Wbrtchen tad, yad ange- 
deutet wird. (Ygl. oben S. 61). Dieser Sinn wire! bestimmt durch die 
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Indem der Verfasser dann das yon einer andern Schule gelehrte Finale 
(nidhana) dieses (Saman) zuriickweist, tragfc er, das yon uns studierte Finale als 
vorschriftsm&ssig lehrend, yor: 

(y. 8): „Wenn man ein Finale mit namentlich genannter 
Gottheit (niruktanidhana) verwendet, erreieht der Grhapati 
allein das erstrebte Ziel, wahrend es das Streben der andern 
vereitelt. Wenn man aber ein Finale ohne Nennung einer 
bestimmten Gottheit anwendet, bringt es (das Saman oder der 
Udgatar) alle znm Ziel, d. h. in die Maehtfiille (der Brahmanen, 
bhutau)“. 

Komm.: Es gibt solche, welehe die liier im Sutra gekennzeichnete Meinung 
der andern Schule gewahren lessen 39 ) und auch ihr eigen es Wort „Indra“ 
als Finale im Dyautanasaman singen. Dagegen erhebt sich Widerspruch. 
Wie es iiberliefert ist, soli man es ausfiihren — das ist der Sinn. Wenn 
man das Nirakta(-Finale) yoilzieht, sich zu eigen macht, # anwendet, das, indem 
es Indra hervorbebt (ni^kytya), eine einzige Gottheit (in das Finale) einfdhrt, 
dann wird durch die Erw&hnung dieses einen yor alien hervorragenden Indra, 
der besonders herausgehoben wird, nur der vor alien Hervorragende in ihrer 
Mitte, namlich der Grhapati, sein Ziel erreichen, wird ein Vollgiiltiger 
(samrddha) werden, die andern aber werden des Erfolges beraubt (apa- 
gatarddhayah) 40 ). 


Form, den ganzen Charakter und die Geschichte der betrefenden Saman. 
Die Wirkungskraft des Dyautanam wird mit seiner Geschichte begriindet. 
Dyutana, der Seher dieses Saman, war einst Grhapati der himmlischen 
Vratya, die ja den Gottern nach den Himmel erreichten. So besteht ein 
Nidana, eine magische Verbindung zwischen dem Saman und der Erreichung 
des hochsten Orfces. Wer es anwendet, an dem yerwirklicht sich seine geheime 
Kraft: er wird den hochsten Ort (sraisthya) erreichen. In seinem Saman 
ist die helfende Vermittlung des alten Sehers wirksam; der Grhapati der 
irdischen Vratya ist sein Stellyertreter ; darupi werden sie ihr Ziel, in die 
brahmanisehe Wiirde eingefiihrt zu werden, erreichen. (Fur die Umschreibung 
magischer Substanzen als wirkender Krafte durch das Relativum ygl. noch 
Stan.-Schayer, die Struktur der magischen Weltanschauung, Zeitschr. f. Buddh. 
Bd. VI [N. F. Ill], 27 ff.) 

89) paksamutkva ist offenbar Druckfehler fiir paksam muktva, durch 
Wegfall eines Anusvara leicht erklarlicli. 

40) Das Verb, ardh, part. pass, rddha. das Subst. rd dhi, yornehmlich 
in Verbindung mit sam, sind eigentliche Faehausdriieke der Opferliteratur. 
Sie beziehen sich auf den durch die geheime Kraft eines bestimmten Spiuches, 
Gesanges, Opfers zu er^eiehenden spezifischen Erfolg. Bestimmt wird er durch 
die Form oder die Geschichte usw. eines solchen Opfers. 

5 * 
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D age gen ist das riclitige Finale anirukta, dasjenige obne besonders hervor- 
gehobene Gottheit 41 ), das durch Ubung erlangt wird (adhyayanasiddha) 42 ). 
Es hat die Form otryaho, 2, 3, 4, 5 4S ); dies isfc das Finale des Dyutana. Wenn 
man dieses anwendet, gebraucht, dann verschafft der Udgatar alien diesen Vratya 
einen festen Standpunkt im Erfolg, in der vollendeten Erlangung, in der 
Machtfiiile, in der Herrenstellung 44 ). Weil in diesem Finale keine G-ottheit 
besonders hervorgehoben wird, sind hier alle Gotter gleichgestellt ; dadurch 
gelangen alle (Vratya), fur die das Opfer vollzogen, das Saman gesungen 
wird, zu dem erstrebten und giiltigen Ziele (werden Vollendete, sarvesam 
sampddbi). 

Es ist also bei diesem Vratya- Opfer in vier Stotra ein Sechzehner-stoma an- 
zuwenden 45 ). Um dies zu empfehlen (zubegriinden, erkl&ren, prasams), sagt er: 

41) ° anirdkaritadaivatam ; so ist zu lesen und niclit nirdharitadaivatam. 
Der Fehler ist leicht zu verbessern, indem statt das Anusvara ein m ohne 
Virama gesetzt wird (vgl. noch Zeile 4/5 derselben Seite). nir-dhar isfc 
Synonym von nis-kar. 

42) D. h. unter Anleitung eines Lehrers. 

43) Dies ist ein Jodler, unserem holdriyaho vergleichbar (siehe Sv ed. 
Satyavr. Samasr. Ill, 193), der damit als uralter Jodler erwiesen isfc und in 
Indien jedenfalls bis ins Mittelalter hinein bei den Opfern verwendefc wurde. 
Die Zahlen sind Noteabezeichnungen, deren musikalischer Wert jedoeh nieht 
mehr mifc Sicherheit festzustellen ist. tJber die Anwendung der Ziffern 1~6 
fiir die verschiedenen Tone krusta usw., ebenso iiber die Unterscheidung von 
vikyti- und prakyti-Tonen vgl. R. Simon, Puspa Sutra, A. Bay. A. 19i)9, 
523—525 (vgl. a. a. 0. 499 ff.). Vielleichfc entsprecben sich: l = f; 2 = e; 
8 = d; 4 = c; 5 = b ; 6 — a; 7 = g. Dieser Sehliissel gabe allerdings fiir 
2, 3, 4, 5 einen merkwiirdigen Jodler, die Jodler (atyut krama 4, 5, 6, 5; 
samprasarana 2, 3, 4, 5) gehoren zu den vikrti „Gruppen von Noten w . Vgl. 
zur ganzen Frage des musikalisehen Vortrags noch : A. B. Burnell, The Arsheya- 
brahmaiia, Mangalore 1876 (eine Art Anukram.-iril) ; ders., Samavidhana Brahm., 
London 1873, p. 5; Sten Konow, das Samavidhana Br., ein altindisches Haus- 
bneh der Zauberei, Halle 1893 ; Arseyakalpa, Masaka Kalpasutra, Ed. Caland, 
ARM XII, 3, Leipzig 1908. Dazu noch R. Simon in Z D M G 63 (1909), 73 ff.; 
Caland ebenda 64 (19 10), 347 f. ; R. Simon, die Notation der vedischen Lieder- 
biicher, W Z K M 27 (1913), 305 ff. Ders r ., Pan-javidhastitra (Ind. Porsch.), 
Breslau 1913. Winternitz, Gesch d. Ind/Lit III, 612; 620 f. 

44) fddhau, sampddhau, bhutau, aisvarye pratisthapayati. pratistha ist Faeh- 
ausdruck des magisehen Idealismus : „in dem Wirkungsbereich Oder Besitz einer 
iibernatiirlichen Macht stehen u , caus. „dahinbringen u (vgl. Sehayer, a. a 0. 28*) f. 
und unten). In den vier Ausdriieken scheint eine Steigerung beabsichtigt; 
vielleichfc fiihrte jeder der vier Sechzehner-stotra einen Schritt hoher. 

45) Diese vier Stotra sind: 1. das letzte Stotra bei der Morgen pressung; 
2. Madhyandina-pavamauastotra ; 3. das letzte Stotra bei der Mittagpressung; 
4. Arbhava-pavamanastotra ; vgl. Anh. I. 
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(y. 9): „Giftschlinger sind ja diese (Vratya), welche a) die 
Geschlechterspeise als brahman-Speise essen 46 ); b) abscheuliche 
Reden fiir nicht abscbeulich erklaren; c) Nieht-mit-dem-Stocke- 
zu-Schlagendes mit dem Stocke sehlagend herumlaufen ; d) ohne 
brahmanisch geweiht zu sein, die Geweibten-Rede reden. 

Der fiir sie yorgeschriebene Sechzelmer-stoma yermag diese 
ihre Siinde wegzunehmen. Durcb die in diesen vier Sechzehner- 
stotra enthaltene geheime Wirkungskraft werden sie von ihrex 
(rierfachen) Siinde befreit nud hinaufgehoben“ 47 ). 

Romm. : Diese, d. h. die, you denen jetzfc die Rede sein wird, sind Gift- 
schlucker, d. h. Verzelirer yon Gifttrank (garala), also von Gift (vi?a), „welche w , 
d. h. die Vratya, die 

a) als brahman-Speise, d. h*. nnr von den Brahmanen zu geniessende Speise, 
die Gesehlechterspeise, d. h. mit den Geschleehtern (Sippen, janapada) zusammen- 
h&ngende Speise, essen. Sie verzehren die durch das orthodox© Gesetz fiir die 
Brahmanen reservierte Speise in gewalttatiger Anmassung (brahmapartham 
parikalpitam annam balatkarena bbuhjate) — dies ist der Sinn; und die 

b) als nicht abscheuliehe, d. h. vortreffliche, Gliick bringende (sobhanar- 
thapratipadaka) Rede die abscheiiliche, die hassliche (dusta) bezeichnen. 

c) Audi gelien diese umher, Nicht-mit-dem-Stocke-zu-Schlagendes, den 
Stock nicht verdienende Leute (dandanarham janam) mit dem Stocke sehlagend, 
verletzend (himsantah) ; 

d) ferner reden sie, die doch selbst nicht brahmanisch geweiht sind (oder 
die, weil sie eigenmachtig [mit der Weihe] vorgehend, nicht als Geweihte 
betrachtet werden konnen, svayamadiksita), d. h. an denen die Weihe nicht 
vollzogen worden ist, die yon den Geweihten zu gebrauchende Rede. 

So sind diese, die so yerschiedenartige, (den anerkannten) entgegengesetzte 
Brauche iiben (ye bahuvidhan viparitacaranacaranti), Giftesser, weil die 
steigende Anhaufung solcher Silnden, die eine Ursache zur hollischen Ver- 
dammnis ist, einem strengen Verbot unterliegt. (narakahetorbhuyasah papa- 
samcayasya nisidhyamanatvat) — das ist der Sinn. 

Darum dient der Sechzehner-stoma dazu, die Siinde (papman), das Unheil 
(papa) dieser Vratya wegzunehmen, d. h. zn yerbrennen. 

46) janyam annam hat hier Tvohl eine ganz bestimmte Bedeutung, wie ich 
unten bei der Erklarung der Satze zeigen werde — und damit stimmt der Komm. 
zu v. 9 — , es ist die Speise, die beim Manenopfer zur Erhaltung der Ge- 
schlechter verwendet wurde; sie durfte recktmassig von den Opferteilnehmern 
nicht gegessen werden. (Vgl. Ait. Br. I, 3, 10, 6 und meine Erklarung des 
Satzes unter 10). 

47) adhinirmucyante „werden hinaufweg befreit“, d. h. von ihrer Siinde 
weg in die brahmanische Gemeinschaft erhoben ; iibrigens ein feines Beispiel 
der Rolle von Prap. in Verben. Die Satze werden nnter 10 erklart. 
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Worin namlich die geheime Wirkungskraft dieser vier Secbzehner-stotra 
im Sechzeliner-stoma besteht, eben durch diese Vierheit der (Stotra) ini 
Sechzehner-stoma, die sieh auf die beiden der Litanei des Aceliavaka voraus- 
gehenden Ajya- und Prstha-stotra und auf das Madhyandina- und das 
Arbhava-pavamanastotra 48 ) verteilen, werden die Vratya vou ihrer Siinde weg 
binauf (adhi), in die Hohe (upari) erlost, werden solche, deren Unbeil endgiiltig 
abgetan ist (praksmapapa), d. h. sie werden rein — das ist der Sinn, 

Nun rezitiert er die beim Agnistomasaman zu gebrauchenden Verse: 

(v. 10): „devo vo dravinodah usw. sind die Verse, die dem 
Agnistomasaman zugrunde zu legen sind. (Damit) versckafft iknen 
(der Udgatar) einen festen Standpunkt in den Gottheiten“. 

Komm. : Die Doppelstropke (pragatka), die beginnt : devo vo draviriodab, 
ist dem^Yajiiayajfiiya-agnistomasaman zugrunde zu legen. Weil in ihr der 
Gottesname erklingt, verschafffc er diesen nun gereinigten Vratya einen festen 
Standpunkt in den Gottheiten 49 ). 

Nun weist er die Ansicht einer anderen Scbule zuriick 50 ): 

(v. 11): „Nun *sagen aber andere, die (Bphati-) Verse, die 
beginnen mit: adar&i gatuvittamo, soil man in Satobphati- 
Strophen um wan dein und (in dieser Form) dem Agnistomasaman 
zugrunde legen “ 5 ] ). 

Komm.: Theologen, die zu einer andernSehule gehoren, sagen aber, geben 
kund, dass die Verse adarsi gatuvittamo usw., die im Brhatl-Metrum aufgebaut 
sind, dem Agnistomasaman zugrunde gelegt werden sollen, nachdem sie dem 
eigen tiimlicken Charakter (der Vratya) gemiiss durck Verflechtung (paragra- 
thana) in Satobrhatx-Strophen verwandeit worden sind. Sie bringen auch 


48) Vgl. Anbang I und zum Aufbau des dem Vratyastoma zum Vorbild 
dienenden Agnistoma Hillebrandt, Kit. Lit. 99 ff., 124 ff.; 137; S. B. E. XXVI, 
325 ff. ; Ait. Br, XV, 39 ff. ; Haug, Transl. 177. 

49) Das Agnistomasaman, das beim Agnistoma als letztes gesungen wurde, 
liat dort die Verse Sv II, 58, 54 == Kv VI, 48, 1. 2, beginnend: yajiia yajfia 
vo agnaye zur Grundlage. Daber der Name dieses Saman : yajnayajfnyam. Hier 
werden nun zwei andere Stropken, als fur diesen Zweek besonders wirkungs- 
kr&ftig, vorgescbrieben. Vgl. dazu Anbang Eine besondere Beziehung zu 
den Vratya ist in diesen Versen nidit zu entdecken. Nacb dem Komm. zu 
schliessen, ist die Doppelstrophe wegen des im Anfang stehenden devo und 
des wiederkebrenden deva gewahlt werden. Offenbar erkannte man die 
Beziebung der Vratya zn ibren Gottern nicbt an. (Vgl. nock Kv I, 168, 1; 
Ait. Br. Ill, 14, 3 ; S. B. E. XXVI, 368 f.) 

50) Welche Scbule gemeint ist, konnte ich bis jetzt nicht entdecken. 

51) Die Brbati bat die Form : 8 + 8 + 12 + 8 Silben ; die Satobyhati (die 
symmetriscbe B+atx) die Form: 12 + 8 + 12 + 8 Silben.. Die gemeinten Verse 
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die Begriindung bei: vrata, d. h. die Vratyagenossenschaft (vratyasamu- 
daya), ist sozusagen ungleich, d. h. lebt in verschiedenartigen Brauchen, und 
so macht er alle dies© verschiedenartigen Manner gleich erhaben (nanavidhan 
sarvan eva enan satobyhatah . . . karoti), d<*h. ihrem wesentlichen Charakter 
nach (den sie von jetzt ab tragen) (gleich) gross (svabhavato mahatah) 52 ). 

Indem nun der Verfasser die Ansichfc jener andern Schule als fehlerhaft 
verwirft, stellt er seine eigene fest: 

(v. 12): „Sie (die recht Informierten) sagen namlich dariiber: 
das Wesen des Satobykatl-Versmasses sei gleichsam ein loses 
(sithila), ein bin und zuriick laufendes (caracara) 53 ). Man 
soil darura (deni Agnistomasaman) die (in v. 10 angegebenen) 
Strophen devo vo dravinodah usw. zugrunde legen.“ 

Komm,: Das tat bedeutet* „hier, in dieser Sache“. Die andern (jener 
in v. 11 vertretenen Ansicht) widersprechenden Tbeologen sagen, das Wesen 
des satobrhati genannten Yersmasses sei gleichsam lose, d. h. nicht fest 
(adrdha). Das Wort caracaram bedeutet: „im Laufen wohl bewandert 
(caranaslla) w ; es ist also kein feststehendes. Infolge der Zeile ca ra rob und 
weil yaci, cari, cali, pati, sadi nicht durchgangig (gleich fortlaufend) sind, 
besteht eine Wiederholung, wogegen die Einwande sich richten, d. h. eine 


stehen SvH, 865— 67 = Rv YIII, (92) 108, 1 — 3 (mit einer Umstellung der 
Yerse S 1 = R 1 ; S 2 = R 8; S 3 = R 2). (Vgl. Sv ed. Bibl. Ind. V, 81.): 

1. a) adarsi gatuvittamo (8) 

b) yasmin vratany adadhub (8) 

c) upo$u jatam aryasya vardhanam (12) 

d) agnim nak^antu (Bv hat nak$anta) no girali (8) 

2. a) pra daivodaso agnir de — (8) 

b) van accha na majmana (8) 

c) anu mataram prthivim vivavyte (12) 

d) tasthau nakasya sanavi (8) 

3. a) yasmad rejanta krstavas (8) 

b) carkrtyani krrivatab. (8) 

c) sahasrasam medhasatav iva tmana (12) 

d) agnim dMbhib saparyata (8) 

52) Wahread sie vorher gemass ihren vier Stufen und den drei StSnden 
verschieden waren, sind sie nuu alle gleich im Bang, sie sind alle Brahmanen. 

53) Dies bezieht sich wohl auf die Einfiigung von Silben in die (Brhati-) 
Strophen, um Satobyhati-Strophen zu gewinnen, und urn das Zuriicksetzen 
der Silben eines spateren Pada in vorausgehende Pada, wobei der Sanger von 
den friiheren Pada immer wieder zum sp&teren, aus dem er seine Silbe holt, 
zurhcklaufen muss. Siehe nnten S. 72 f. 
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Wiederholung in Worten und eine (doppelte) Melodienfolge (agagama) * 4 ). 
Eben ans diesem Grund soli man deni Agnistomasaman die Verse devo to 
dravi^odab nsw. zngrunde legen. 

Nun nennt er die besondere Art der fehlerbaften Veranderung, die mit 
diesen Versen vorgenommen wird 55 ): 

(y. 13): „Das ist eine feststehende Bphatl, die keine wieder- 
holten Pada hat. (Ich 3ese: ya apunahpada.) Durch die geheime 
Wirkung des wiederholten Pada (pada) lernt der Sohn die Mutter 
kennen.“ 

Komm.: Eine Brhati mit wiederholter Zeile (brhati punahpada), d. h. eine 
solche, in der eine (sonst) einmal vorgetragene Zeile wiederholt wird, ist 
eine feststehende gewohnliche Brhati mit wiederholter Zeile. tad im Texte 
steht fur „in diesem Falle w ; yad fiir yasmat* Der schon einmal yorgetragene 
Fuss, d. b. die Zeile, wird, indem man sie rSzitierend wiederholt, wieder und 
wieder yorgetragen. Auf diese Weise (d. h. durch Wiederholung) lernt der 
Saugling seine Mutter kennen, d. h. er erinnert sicb ihrer wieder und wieder 
(punab punab smaraii). Der Laut i ist namlich eine Wurzel, die erinnern 
bedeutet (vgl. Dhatup. 2, 88) 66 ). 

51) Die Silben ca, ra rob sind Notenbezeichnungen (vgl. B. Simons, die 
Notation en [der vedischen Lehrhiicher, W Z K M 27 [1918], 323 ff.); ebenso 
miissen die Silbenreihen yaci usw. Bezeiehnungen des musikalischen Vortrags 
sein. Es ist mir unmoglich gewesen, ihre Bedeutung zu ergriinden. Auch 
ein Vergleich mit dem Uhagana (Sv ed. Bibl.|Ind, V, 31 ff.) hilft nicbt weiter 
(andere Schule!). Darum ist auch die Ubersetzung des Kornm. nur ein Versuch. 
Der allgemeine Sinn ist klar: die Art des Vortrags entspricht nicht der beim 
Vratyastoma geforderten magischen Entsprechung — und hat daher nicht die 
Wirkung, die Vratya aus ihrem Siindenstand zur Brahmanenwiirde zu erheben. 

55) uktadosavailakgaiiyam ; dosa hat hier die Bedeutung „Veranderung u 
(wie z.B. Bgveda-Pratisakbya 11, 23, dosa padasya). Sie erklart sich aus 
dem Gebrauch des Wortes dosa in der Medizin (z. B. Susr. I, 89, 12) „krank- 
hafte Veranderung der Safte des Korpers". 

56) Der Sinn dieser verwickelten Ausfiihrungen ist mir nicht klar ge~ 
worden. Nach meiner Ansicht erkl&ren sie sich aus dem Bau der Satobrliati- 
Strophen, die aus den vorgeschriebenen B+atl-Strophen gebildet werden. Die 
drei Strophen adarsi usw., die, nach der verkehrten Ansicht einer andern 
Schule (y. 11) in Satobphati-Strophen umgewandelt, beim Agnistomasaman ver- 
wendet werden sollen, sind im Brhati-Versmass, 8+8+12+8. Um Satobphatl- 
Strophen (12+ 8+12+8) zu bekommen, muss also, da 3X1 Silben lehlen, 
eine Zeile von 12 Silben wiederholt und durch Verflechtung den drei acht- 
silhigen Zeilen je am Anfang der Strophen eingefiigt werden. Der Aufbau 
ist nun folgender: 

1, adarsi gatuvittamo + 1 Silben = 12 Silben 
yasmin vratany usw. 



„Dyutana Marata war (der himmlischen Vratya) Grhapati 44 (vgl. v. 7). 
Nach dieser Uberlieferung haben die (himmlischen) Vratya unter der An- 
fiihrung eines Grhapati miter Darbringung von Libationen mit diesem (Vratya- 
stoma) geopfert (nnd sind damit zum Himmel gelangt). Dies ist der Sinn 
des voxansgehenden Abschnittes (y. 1—13). 

Nun beschreibt er die Gegenstande, die vom Grhapati als Opfer- 
geschenk beizubringen sind: 

(v. 14): „Das Opfergescbenk des G-phapati besteht aus einem 
Turban (usnlsa), einem Stachelstock (prato da), einem Jyali- 
noda, einem Vipatlia, der mit Planken bedeckt ist (phala- 
kastirna), einem schwarzlichen Kleid (kpsuagam y a sail), 
zwei Fellen, sehwarz-und- weiss (kpsnabalakse aj in e), .einem 
Niska aus Silber (raj at a) 4457 ). 

Komm. : ugiidga ist eine Kopfbedeekung zum Umwinden ; pratoda ist ein 
Stock mit einer erzernen Spitze, mit dem die Pfliiger die Ochsen dirigieren. 
hnodati 58 ) bat die Bedeutung von vati („miide, lass werden, abgespannt sein“), 
ein Bogen, dessen Seline abgespannt ist (hnoda), d. h. herabhangt (vata), 
heisst jyabnodab, also ein blosser Bogenstock (dhannrdap.da). Ein Sutra- 
verfasser sagt mitBezug darauf: „Hit einem kleinen Bogen ohne Pfeil gehen 
die Vratya vor sich hertreibend umher ; dies ist jyahnodah“ (vergleiche unten 

2. pra daivodaso agnir de- + 4 = 12 Silben 
usw. 

3. yasmad rejanta krstayah + 4 == 12 Silben 
usw. 

Zur Wiederholung kommen in Betracht 1 c, 2 c, 3 c. Da in Vers 13 unseres 
Brahmana-Textes die seltsame Bemerkung steht, der Sohn lerne mit der 
Wiederholung der Zeile die Mutter kennen, so liegt es dock nahe, an 2 c zu 
denken : anu mataraip prthivim vivavrte. Von dieser zwolfsilbigen Zeile 
werden j a vier Silben den drei ersten 8silbigen Zeilen eingefiigt (pragrathanaifr, 
Komm. zu v. 11). So wird diese Zeile mit dem Stichwort mataram immer 
und immer wieder angefiibrt. Die Vratya werden immer wieder an die 
Mutter, d. b. an ihre Herkunft von der Erde (denn es handelt sich ja im 
Texte um die mythischen Vratya, die als erste den Vratyastoma vollziehen, 
nm zum Himmel zu gelangen) erinnert. Dadurch werden die irdischen Vratya 
magisch im Bann der Erde, des alten Wesens, gehalten, kommen nicbt aus 
ihrem Siindenstand beraus. Das Opfer ist deshalb unwirksam, die Vorschrift 
der andern Scbule also falsch. Diese Erklarung ist ein Versuch, der mich 
selbst nicht ganz befriedigt, nicht mebr. Der Vers ist aber von keiner Be- 
deutung fur das Veisfdndnis des Ganzen. 

57) Diese Ausdriicke werden alle im Laufe der tibersetzungen nnd in. 
den nachfolgenden Bemerkungen im einzelnen erklart werden. 

58) sic ! nicht n. 
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Laty. VIII, 6, 8 und Erklarung). vipatha ist ein Wageu, der Bretter-gedeckt, 
d. h. mit Brettern bedeckt, bespreitet ist (vistarita), er gehfc auf den 
Wegen naeli alien Bichtungen (vividham), d. h. krumm (kutilam) 59 ). Zu 
bespannen ist er mit einem Pferd und einem Maultier, die verschiedene 
Gangarten haben (vividhagamin) 60 ) . krsnasam vasah. ist ein Kleid, das 
sehwarze Fransen hat (kpspadasa). Die AusLassung des d ist bedingt durch 
das Metrum 61 ). Oder ist kr$nasa nach der Bildnng von lomasa zu erkl&ren, 
wo das Suffix sa die Bedeutung von mat hat; kpspasa bedeutet dann „be- 
stehend aus dem Fell der schwarzen Antilope a (kar$payukta). balaksa be- 
zeichnet weisse Farbe (suklayariia) ; so sind die beiden Felle also weiss und 
schwarz; es sind zwei Schafspelze, die an den beiden Seiten mit Faden 
zusammengenaht sind. niska ist aus Silber, d. h. von Silber gemacht; dies 
ist ein Schmuckstiick (alaiikara), ein Sclimuckgegenstand (bhusa). 

Dfese Gegenstande vom Turban bis niska sind die dem Grhapati eigen- 
tiimliehen; sie sollen vom Grhapati als Opfergabe beigebraeht werden — 
das ist der Sinn; so sagt ein Sutraverfasser (Laty. VIII, 6, 18): „Dies alles 
soil der Grhapati herbeibringen. u Also ist kein Zweifel mdglich fiber das 
Geschenk des im Genetiv stehenden grhapati, so dass man etwa annehmen 
mfisste, der Genetiv bedeute in diesem Falle dasselbe wie bei der Formel: 
„der (goldene) Kranz des Udgatar u (sragudgatur), wo der Genetiv den 
Einpfanger, nieht den Geber anzeigt. (Der Sinn ist doch wohl klar: der Genetiv 
bedeutet iu unserem Texte den Geber, nieht deu Empfanger. Die Einpfanger 
dieser Opfergaben sind ja die unbekehrten Vratya, Laty. VIII, 6, 28). 

Dann bezeiehnet er die Gegenstande, die von den andern als Opfer- 
geschenk beigebraeht werden sollen: 

(v. 15): „Den andern gehoren zn: rotgesaumte, mit B'ander- 
Fransen gezierte (Kleider), je zwei Bander, je zwei Sandalen 
and zwei doppelt zusammengenahte Felle (analog denen des 
Cr}-liapati) i: ei ). 

Komim: valuka ist ein Name fur rote Farbe; Gewander, die eineuroten 
Saum haben, werden so genannt (wie es im Text steht) ; tusa bedeutet Franse 


59) D h. er scblingert, weil es, wie wir unten sehen werden, nach de 
Auffassung der Komm. ein lotteriger Wagen ist. 

60) Damit das Schlingern noch verstarkt wird, 

61) Diese Erklarung ist natfirlich eine reine Vermutung, ein merk- 
wfirdiger Einfall. — Zu der Bildung yon kp^pasa vgl. Whitney, Gr. § 1229; 
Macdonell, Vedic Grammar § 240. Ebenso T. S. IV, 5, 2, 1. ; Ait. Br. V, 14 
und Haug, Transl. 342, Anm. (Both, Z D M G VI, 241). Nach Say. ist kr§na- 
savasin hier Budra. 

62) valukantani damatusani tares am dve dve damanl dve dve upanahau 
dvisamhitany ajinani. Die Felle warden wohl yon der Achselhohle abwarts 
und fiber den Scbultern auf beiden Seiten genaht. 
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eines Kleides. damatu§ani bedeutet Fransen, welche die Form von (gefloch- 
tenen) Stricken haben (rajjurfipadasa). An jedem Kleide sind je zwei Bander, 
d. h. an jedem der beiden Sanmenden (pranta heisst wohl da, wo die Stiicke 
an der JEiifte zusammenstossen) ist je ein Band wie ein Strick befestigt. So 
soil man’s maeben, ist der Sinn. So gehoren auch zu jedem Vratya je 
zwei Sandalen; sie sind aus Leder und umhuJlen den grossen Zehen in Form 
einer Schutzhiille. Der Sutraverfasser (Laty. VIII, 6, 2S. 24) sagt: „Je zwei 
Sandalen, scbwarz und mit Ohren versehen, schreibt Sandilya, von irgend- 
welcher Art Dhanamjayya, vor* 63 ). Wie vorher (beim Grhapati) sind auch 
bei den andern schwarz-und-weisse Felle vorgeschrieben, doppelt zusammen- 
gen'aht; jeder Vratya hat je zwei solcher schwarz-und-weissen Felle, die in der 
eben angegebenen Weise zusammengefiigt sind. Diese Gegenst&nde sollen 
die Vratya ausser dem Gphapati (als Opfergeschenk) beischaffen. 

Nun sagt er, das Wegschenken dieser (Ausriistung) bewirke, dasTs der 
Vratya- Char akter von ihnen gen<5mmen werde: 

(v. 16): „Wem sie diese Vratya-Gegenstande scbenken, an dem 
wischen sie (iliren siindigen Vratya-Cliarakter) ab und lassen ikr 
altes Leben daliinten (tasmin eva mrjana yanti) 44 . 

Komm.: Die ganze Reihe der Gegenstande vom Turban, Staehelstock 
usw. an, d. h. der mit den Vratya unzertrennlieh verbundene Besitz, ist hier 
gemeint. Welchem Menschen sie diesen Besitz iibergeben, iibermachen, an 
dem wischen sie die am Vratya-Leben hangende Siinde ab und gehen als Reine 
(in ein neues Leben iiber), d. h. sie erwerben den Charakter der Drei-Veda- 
kenner (traividyavrtti). Mit Beziehung auf den Empfanger dieses Vratya- 
Besitzes ist von dem Sutra- Verfasser noch eine besondere Bestimmung getroffen: 
„Diese Vratya- Besitztumer sollen an Vratya gegeben werden, die vom Vratya- 
Leben noch nicht abgelassen haben (ye vratyacaryaya aviratah syuh), (oder) 
einem minderwertigen Brahmanen aus dem Magadhalande 41 64 ). 

Nun bestimmt er, dass von jedem je dreiunddreissig Kiike als Opfer- 
geschenk beigebracht werden sollen: 

(v. 17): „Mit je dreiunddreissig (Kiihen, trayastrimgata 
tray astrim&ata) kommen sie zum Gpbapati. Denn dreiund- 
dreissig gottlicke (daiva, Vratya) gelangten durch die geheime 
Wirkungskraft (pddhi, des Vratyastoma) zum Ziel. 44 

Komm.: Mit je dreiunddreissig Kiihen kommen sie, geben sie zum 

68) Der Text in T. M. Br. hat upanahavividha, was offensichtlich ein 
Druckfehler fur upanahav iti ist. 

64) brahmabandhave magadhadesiyaya; Laty. VIII, 6, 28, auf den sich 
der Komm. bezieht, hat brahmabandhave va magadhadesiyaya. Darnach sind 
die beiden Arten von Empfdnger verschieden, w'dhrend sie der Komm. offenbar 
fur identisch halt; ebenso Katy. Sr. S. XXII, 4, 22. Vgl. dazu den Komm. 
von T. M. Br. XVII, 1, 1? und die Erklarung von brahmabandhu unter 10. 
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Grhapati. Weil jeder you ihnen dreiunddreissig beibringen soil, ist die Zahl 
distributiy wiederholt (vipsa). Also muss auch der Grhapati dreiunddreissig 
Kiihe beibringen, Auch diese Kiihe sind den Yratya aus Magadha zu 
geben. Der Satz im Texte: ,Wem sie das geben, an dem wischen sie (ihre 
Siinde) ab und lassen (ihr altes Leben) dahinten 4 , ist ein fur (die gesamten 
Opfergeschenke) giiltiger Allgemeinausdruck (sadharaiiokteh) 63 ), Warum ist 
die Bestimmung gegeben, dass dreiunddreissig Kiihe beschafft werden sollen ? 
Dreiunddreissig gottliche, d. h. mit den Gottern yerwandte, Vratya waren es 
einst, die zum Ziel (Himmel) gelangten, d. h. sie wurden durch den Vratya- 
stoma zum Ziel Gelangte (samj-ddha), Daher, weil die (irdischen Yratya) 
mit den (gdttiichen) in einem Verwandtschaffcsverhaltnis stehen (tatsamban- 
dbadvara), miissen sie zum Gelingen (pddhyai), d, h. zum Zweck der Erreichung 
ihres Zieles (Brahman en zu werden), mit je dreiunddreissig Kiihen kommen. 

II. Kapitel. 

Nun wird der von den „Verfluchten“ (abhisasta), das heisst „Yerwunschten ;< 
(nindita), zu vollziehende Yratyastoma vorgetragen: 

(v. 1): „Nun kommt der Sechs-Sechzehner(-stoma) G6 ). Solche, 
die als verwiinschte Verflucher (ni^amsa ninditah) 67 ) ein 
Vratya-Wanderleben fiihren (vratyam pra-vas), sollen mit 
diesem opfern*“ 

Komm,: Das nun abzuhandelnde Opfer ist der Sechs-Sechzehner. Ein 
Opfer, das sechs Sechzehner-Singweisen enthalt, wird so genannt. 

Solche, die als verwiinschte Yerflucher, d. h. von den Menschen mit Un- 
heil bewirkenden Yerwiinschungen (abhisamsena papadhyaropepa) ® 8 ) geschol- 
tene Leute, das Vratya-Leben (yratya), d. h. das Vratya-Sein (vratyatva), 
angenommen haben und auf die Wanderschaft ziehen, sollen mit diesem Sechs- 
Sechzehner opfern. 

65) Dies mag wohl zu Sayapas Zeit iiblich gewesen oder S.s eigene Er- 
findung sein: die urspriingliche Vorschrift kann das nicht gemeint haben, 
denn die alten Pri ester wollten sich diesen Opferlohn gewiss nicht entgehen 
lassen, Auch spricht gegen S. Laty. VIII, 6, 27, wo ausdriicklich gesagt 
ist, dass die Kiihe den Priestern gegeben werden miissen. 

66) satsodasin; gegeniiber dem der Gesamtheit der Yratya zugehbrigen 
Catujtsodasin, der in vier Stotra einen Sechzehner-stoma hat, hat der Satso- 
dasin einen Sechzehner-stoma in sechs Stotra. Der Aufbau des Ganzen ist 
Shnlich dem des Catuh§. und ist aus Masaka III, 10 a zu ersehen. Die sechs 
Sechzehner-stotra sind: Die drei Pavamanastotra und die drei der Litanei des 
Acchavaka yorausgehenden Stotra. Ygl. Anhang I. 

67) Ygl. dazu Ay II, 12, 6. Die Berechtigung dieser tibersetzung werde 
ich unten aufzeigen. 

68) Oder: „um ihrer Unheil bewirkenden Yerwiinschungen willen 44 . 
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Die Sechs-Sechzehner-Natur ist die Ursache der Wegnahme der Siinde 
(dieser Vratya). Indem er dies zu lehren unternimmt, stellt er nun aufs erste 
deren tatsachlichen Siindenstand (papasadbhava) feet: 

(y. 2): „Solehe, die als yerwiinschte Yerflucher ein Vratya- 
Wanderleben fiihren, werden ja Stufe am Stafe fortsehreitend 
(abhiparyeaa) yon der Siinde (papman) ergriffen. Durch die 
Kraft, die in den sechs Sechzehner-Gesangen liegt, werden sie yon 
ihrer Siinde befreit. 44 

Komm.: Stufe um Stufe fortsehreitend, d. h. Schritt fiir Schritt (kramepa) 
yon der Siinde (papman), vom Unheil (papa) Ergriffene sind ja jene, die als 
verwiinschte Verflucher, d. h. mit Verwiinschung Gescholtene (abhisamsanena 
garhita), 6t) ) ein Vratya- Wanderleben fiihren. 

Was die geheitne Wirkungskraft der sechs Sechzehner-Gesange, d. h. 
solcher, die nach der Sechzehner-Singweise gesungen werden, ausmacht — 
durch eben diese Sechzehner(- Singweise) werden sie yon ihrer Siinde, ihrem 
Unheil (papa) ganz befreit (yat sat stotrani sodasani sod* sast omani bhayanti 
tena sodasena papmano 5 dhi papan nirmucyante). Dieser Vratyastoma enthalt 
ja Uktha (ukthasamstha) 70 ). So wird die Sechzehner-Singweise in den drei 
Pavamanastotra und in den drei, der Litanei des Aechavaka yorausgehenden, 
Gesangen der Ajya>, Prstha- und Uktha(-stotra) angewendet Der Kalpakara 
(Mas. Ill, lOa) sagt: „Seehzekner sind die Pavamana und die Acchavakasaman. 44 
Nun tragt er, indem er die Singweise des Agnistomasaman bestimmt, 
weiter vor: 

(y. 3): „Was die geheime Wirkungskraft der Einundzwanziger 
(-Singweise) ist, das ist im Agnistomasaman enthalten. Die Ein- 
undzwanziger-Singweise ist ja (mystisck) ein fester Stiitzpunkt 
(pratistha). In der Mitte des Opfers nehmen die (Nr^amsa) 
ihren Stiitzpunkt (pratitisthanti) 44 71 ). 


69) Oder: „wegen ihrer Verwiinschungen Gescholtene 44 . 

70) uktha ist terminus techn. fiir drei, bei der Abendpressung zum 
Agnistoma gefiigte Stotra und Sastra. Ein Opfer mit diesen Uktha keisst 
ukthya (vgl. S B. E. 41, XIV ff ; 'Hillebrandt, Rit. Lit. 187; Keith, Taitt. 
S. CXVf). Katy. XXII, 4, 2 nennt unser Opfer denn auch ukthya, zu dem 
also ukthasamstha Synonym ist. 

71) Uber die mystisch-magisehe Bedeutung yon pratistha vgl. St. Schayer, 
Die Struktur der magischen Weltanschauung, Z. f. B. VI (N. P. Ill, 280 f. 
Die mit Fluch beladenen und darum in besonderer Weise zu befreienden 
und yor dem drohenden Unheil zu schiitzenden Nrsamsa werden durch die 
Hinzufugung der drei Uktha von alien Seiten magisch umhiiilt, sie treten 
mitten hinein in die rettende Sphare der im Opfer wirkenden Machte. 
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Komm. : Weil (das Sechs-Seehzehner-Opfer) die Ukthastotra anfiigt, hat 
das Agnistomasaman den Charakter der Mitte des Opfers. 

In der Absieht, den Ukth a- Charakter des Opfers festzustellen, trSgfc er 
welter vor: 

(v. 4) : „(Der Sechs-Sechzehner) ist ein Uktha-artiger (aktho 
bhavati); die Uktha(-stotra) bedeuten Vieh. Vieh bringt ja 
den Verflucher an die Spitze. Dnreh Vieh wahrlich fiihrt (der 
Sanger) sie (die NrSamsa) an die Spitze". 

Komm.: Vieh, d. h. Kiihe usw., fiihren einen Menschen, der durch Ver- 
fluchungen fluehbeladen ist (nrsanisanair abhisasyamanam purusam) 7a ) an die 
Spitze, d. h. zur bochsten Wiirde (sraisthya). Durch das Pflegen, Geben usw. 
des Viehs schwindet (ihre) Siinde. Auch sind die TJkthastotra solcke, die 
zusammen mit dem Vieh gesungen werden.~ Daher fiihrt der Udgatar diese 
Vratya durch das Vieh an die Spitze, d. h. er hilffc ihnen, die vornehmste 
Wiirde erlangen 73 ). 


III. Kapitel 

Nun legt er das Opfer dar, das die nach der Altersstufe geringeren Vratya 
ausfiihren sollen: 

(v. 1): „Nun folgt das Zwei-Sechzehner-Opfer. Die als Jiingste 
(Kleinste, k an ist ha) ein Vratya- Wanderleben fiihren, sollen 
mit diesem opfern". 

Komm.: Nun folgt dieser Zwei-Sechzehner. Das (Opfer), zu dem zwei 
Gesange in der Sechzehner Smgweise gehoren, wird so genannt. Die als 
Kleinste <kanistha), d. h. als Jiingste (yuvatama), das Vratya-Leben annehmen 
und anf die Wanderschaft ziehen, d. h. als Ausgezogene (Ausgesrosene, ba- 
hibkyta) 74 ) Wanderungen unternehmen, sollen mit diesem Zwei-Sechzekner- 
Vratyastoma opfern. 


72) Hier wird es vollends ganz klar, dass der Npsamsa ein Verflucher 
ist, dessen Pliicke auf ihn selbst zuriiekfallen, weil die Gegenfliiche derBrah- 
manen, ja der ganzen orthodoxen Gemeinde gegen ibn losgelassen worden 
sind. Vgl. die Erklarungen unten, 

73) Die Ukthastotra haben also mystisch die Bedentung von Vieh, denn 
ihr Klang mischt sich mit dem Briillen der zur Daksipa herbeigefiihrten Kiihe. 
Indem man sie fiir die JSffsamsa braucht, bringt man sie in Verbindung mit 
Vieh, dessen Pflege sie sich nun hingeben, das sie als Opfergabe darbieten 
sollen So werden die gefiirchteten und fluchbeiadenen Zauberer friedliehe 
Brahmanen, gelangen zu sraisthya. 

74 D. h. solche, die das gewohnliche Leben aujgegeben haben und aus 
der (orthodoxen?) Yolksgemeinde ausgeschieden sind. 
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Indem er bestimmt, dags in alien drei Pavamanastotra ein TriyTtstoma 76 > 
anznwenden ist, sagt er: 

(v. 2): „Als Niedere warden ja die zuriiekgesetzt (bin a ya 
ete klyante) 76 ), die als Jiingste ein Vratya-Wanderleben fiihren. 
Was (als magisehe Kraft) in den von trivet beherrsckten Pavamana- 
stotra (wirkt), weil namlieh trivrt der Kopf der Singweisen (stoma) 
ist, das fiihrt die (Jiingsten) an die Spitze des Opfers. 44 

Komm.: Als an (Vratya-) Alter Geringste werden die (Jiingsten) gar 
sehr zuriiekgesetzt (vayasati Mna khalu ime hfyante). Aber die Niederen 
werden zu Mcht -Niederen (dureh dieses Opfer). Und darum werden zur 
Wegnahme ihrer Minderwertigkeit die Pavamanastotra in der Trivrt-Form 
gesnngen; d. h. in den drei Pavamanastotra beginnend mit dem Bahispavamana 
ist die Trivrt-Singweise zu gebrauchen. In der Reihe der Stoma ist der 
Trivrtstoma der Kopf, d. h. er steht an der Spitze, ist der erste. Was die 
wirkende Kraft (karapam) des durch diese Yorscbrift bestimmten Trivrt in 
den Pavamana(stotra) ist, durch eben das fiihrt (der S&nger) sie an die Spitze 
des Opfers, an den Anfang der drei Pressungen, d. h. er hilft ihnen die 
Brahmanenwiirde erlangen. 

Dann zeigt er mit dem Anfang des n&chsten Yerses, dass bei den Xjya- 
und Prsthastotra, die der Litanei des Acchavaka vorausgehen 77 j, eine Seeh- 
zehner-Singweise anzuwenden ist; 

(v. 3): „Was die geheime Wirkungskraft der beiden Sech- 
zehner-Gesange ist, eben dadureh werden (die Jiingsten) von 
ihrer Siinde befreit. 44 

Komm.: Indem er nun die Einundzwanziger-Singweise fur das Agnisto- 
masaman festsetzt, sagt er: 

(v. 4): „Die Einundzwanziger-Singweise ist die des Agnisto- 
masaman. Die Einundzwanziger-Singweise ist ein fester Stiitzpunkt 
Am Ende des Opfers nehmen (die Jiingsten) ihren Stiitzpunkt. 44 

Komm.: Weil es den Charakter ernes Agnistoma hat, bildet das Agni- 
stomasaman das Ende dieses Yraty a- Opfers, 


75) Im gewobnlichen Agnistoma- Opfer wird der Trivrtstoma nur bei der 
Morgenpressung fur das Bahispavamanastotra verwendet (vgl. Hillebrandt, 
Bit. Lit. 101); hier ist diese Form bei alien drei grossen Stotra zu brauchen, 
denn „das Haupt der Stoma 44 muss dreimal wirken, bis es die Niedersten der 
Vratya auf die Hobe des Brahmanenstandes bringt. 

76) Vgl.XVII, 1,2, wo von samtlichen Yratya dieselbeFormel gebraucht wird. 
Die Erklarung liegt darin, dass dort der Vergleich samtlicher Vratya gegeniiber 
den orthodoxen Brabmanen, hier derYergleieh der Kanistha gegeniiber den Vratya 
vonhokerem Bang die Form el bestimmt ; das ati des Komm. beweist diese ErkParung. 

77) Ygl. Anhang I den Aufbau des Dvi$odasastoma. 
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, IV. Kapitel. 

Nun zeigt er, welches Opfer von den Vratya yollzogen werden soli, die 
,jAlfce“ (sthavira) sind. 

(v. 1): „Nun folgt der Stoma der Zeugungsglied-Berahigten 
(gamanicamedbra) 73 ). Welche als A1 teste (jyestha) ein 
Vratya-Wanderleben fiihren, sollen mit diesem opfern,“ 

Komm.: Der nun zu behandelnde Stoma gehort denen mit beruhigtem 
Zeugungsgliede zu. Die Samatncamedhra sind solche, deren Zeugungsglied 
durch Beruhigung (sama), d. h. durch Aufhoren tuparama) der Jugeudkraft, 
ein herabMngendes ist nnd sicb nieht mehr aufrichtet, die also durch das 
Greisenalter (sthaviryat) ihrer Zeugungskraft beraubt sind (vinastayirya). 
Mit dem Vratya-Opfer, das diesen zugehort, sollen die Vratya opfem, die als 
Alteste, d. h. als Bejahrteste, im Vratya-Leben auf die Wanderschaft ziehen. 

Nun setzt er fest, dass bei diesem Opfer Singweisen mit aufsteigender 
Zahl (urdhvatanastoraata) yerwendet werden 79 ): 

(v. 2): „Von der Spitze steigen (die Altesten) zur Spitze. Anf- 
warts gehen die "Singweisen, damit kein Hinabfallen stattfmdet 
(agrad agr am rohanty urdhvah stoma yanti anapa- 
bhram£ &ya)“. 

Komm : Damit kein Hinabfallen, Hinabgleiten (anadhal.ipatanaya) statt- 
fmdet, (sollen sie opfern,) in dem sie Singweisen mit aufsteigender Zahl 
(adhikasamkhyaka stoma) beniitzen. Wenn sie Singweisen mit absteigender 
Verszahl beniitzten, dann wiirde ein Hinabfallen stattfinden 80 ), denn so wiirde 
der Charakter des Opfers als eines mit aufsteigenden Singweisen yerloren 
gehen 83 ). 

Die Opferveranstalter (d. h. die Vratya), die so handeln, steigen yom 
hbchsten Punkt (agrad), von der hbchsten Wiirde (sraisthyat) (ihres unbekehrten 
Zustandes), zum hbchsten Punkte, zur hochsten Wiirde (im ortliodoxen System) 
empor, werden solche, die zum hbchsten Bang aufgestiegen sind (srarudha), 
d. h. sie erreichen einen hoheren und hoheren Ort (uttarottara unnata pada). 
Der Charakter dieses Opfers als eines solchen, das aufsteigende Singweisen 
hat, wird vom Bituallehrer (-Mas. Ill, 11) so bestimmt: Zwei Trivrtstoma 

78) Zur Erkl'arung des Wortes sam. ygL unten zu Laty. VIII, 6, 4. 

79) Dies wird im Komm. zu v. 2 erklart. Vgl. dazu den Anhang I, wo 
alle Singweisen vom Trivrt aufwarts angegeben sind. 

SO) Vgl. dazu Sat. Br. XII, 2, 8, 8. 9. 

81) Der Simi ist, dass durch dieses Opfer bei dem an Zahl und damit 
an magiscker Kraft im Verlauf der Opferhandlung anschwellende Stoma 
gebrancht wurden, die schon unter den Vratya an der Spitze stehenden 
Sthavira oder Jyestha magisch verjiingt aus ihrer unbekehrten hohen Stellung 
unmittelbar zur hbchsten Stellung iiberhaupt, zum Brahmanenstand, erhoben 
werden und auch hier wieder an der Spitze der Bekehrten stehen. 
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ein Pancadasa- und ein Saptadasastoma, ein Ekavimsa- und ein Caturvimsa- 
stoma usw. Und so steigen die Gesange vom ers ten an forts chrei tend zu 
immer hoheren Zahlen der Singweisen, 

Den eigentiimlichen Sfcoma-Charakter des Opfers aufzeigend, das denen 
in i t beruhigtem Zeugungsglied zugehort, weist er auf den Schaden bin, 
der entsteht dureb einen falscben, vom Urdhvastoma-Charakter losgelosten 
Branch: 

(v, 8): „Mit diesem (d. h. mit dem nicht ganz dem ortho- 
doxen Brauch entsprechenden uralten Opfer der Samanicamedhra) 
opferten einst die Zeugungsglied-Beruhigten. Ihr Gphapati war 
Kusitaka Samagravasa. LuSakapi Khargali verfluekte sie: ,Sie 
haben den rechten Brauch verletzt (avakirsata); sie haben nur 
die zwei kleineren Singweisen (kaniyamsau stomau) ge- 
braucht*. Deshalb tut sich von den Kausltakin keiner besonders 
hervor (nativa jihlte); sie sind ja nicht vollgiiltige (orthodoxe) 
Opferer (yajnavaklrna, hi)“ 82 ). 

Komm. : Mit diesem haben vor alters die mit beruhigtem Zeugungsglied, 
d.h. die infolge verlorener Jugendkraft impotent gewordenen (nirvlryapraja- 
nana),.den Gottern verwandten Vratya geoplert. Daher tragt es denNamen: 
„der Stoma derer mit beruhigtem Zeugungsglied". Der Rsi Kugitaka, Sobn 
des Samasravas mit Namen war ihr Gphapati, d. h. ihr Vorsteher. Lusakapi 
Khargali, d. h. der Sobn des Khargala, verwiinschte, verfluchte diese, die sich 
nnter der Vorstehersckaft des Kusitaka (zum Opfer) zusammengetan hatten. 
Daher irrten sie vom rechten Brauche ah, wnrden kultisch mit einem Makel 
Behaftete, fielen aus der orthodoxen Observanz (avakirsata, avaklrninab bhra$- 
tacara abhavan). Dies war die Absicht des (sie) verwiinschenden (Lusakapi). 
Sie, die den Kusitaka zum Grhapati gewahlt hatten, henlitzten (hatten sich 
erworben) nur die zwei kiirzeren Singweisen. 

Sie versehmahten die Form des oben gezeigten Opfers, bei dem Sing- 
weisen mit fortschreitend steigender Zahi verwendet werden, nnd beniitzten 
nur die zwei Singweisen mit geringer ZahL -Urn dieses von ihnen nach fai- 
schem Brauch vollzogenen Ritus willen verduchte sie Lusakapi, der im ge- 
offenbarten Besitz des richtigen Jtitus war. Weil sie unter der Anfiihrung 


82) Mit den beiden kiirzeren Singweisen sind wohl trivrt und paficadasa 
gemeint. Sie stellen gegeniiber den im Texte angegebenen bochzahligen 
Singweisen einfachere Formen dar, woraus doch zu schliessen sein wird, dass 
die verwickeltereu Formen das Produkt fortschreitender priesfcerlicher Tech- 
nik in den orthodoxen Kreisen waren, wahrend die einfachen den prim itiveren, 
nicht-orthodoxen Vratya angehorten. Damit sind zu vergleichen diedenMarut 
zugehorigen kgudrani chandamsi (XVII, 1, 3), die verwendet werden miissen, 
weil die Vratya den Marut verwandt sind. 

Hauer: Der Vratya. 6 Qi 



des Kusitaka zum Ziel fals ortbodoxe Pri ester anerkannt zu werden) gelangfc 
waren, eben daruin tut sick von den Kau$itakin, d. h. unter denen, die der 
Kansitaka-Sckule als Studierende angehoren, keiner besonders hervor, er maclit 
eigentlich keine grosser) Portsckritte. weun er sicb ikr anschliesst (ativa as- 
r&yo na gacchati); ha ist ja eine Wurzel mit der Bedeutung „gehen u . 

Weil sie dadurch, dass sie einen vom orthodoxen abweichenden Ritus 
brauchten. keine orthodoxen Opferer waren (yajnavakirpa), gelten sie ala 
kultisch nicht tadellos. mit einem Makel behaftet (avaklrpa, avakirniin), ala 
solche, deren heiliger Waudel einen Brack aufweist (vibhrastabbrahmacarya) *' 8 ). 

3. Z wischenbemerkung iiber den inneren Zusammen- 
hang von T. M. Br. XVII, 1. 

Durch die Ubersetzung des Komnmntars, der die einzelnen r 
scheinbar so fragmentarisch durcheinandergewdrfelten Verse mit 
seinen erklarenden iSatzen verkniipft, tritt deren strenge Folge ganz. 
deutlieh beraus. Selbstverstandlicb will T. M. Br. XVII, 1—4 nicht: 
eine Besehreibung der Vratya, sondern der Vratyastoma geben;. 
die Darlegungen haben lediglich rituellen Zvveck, und die ein- 
gestreuten Bemerkungen iiber das Wesen der Vratya dienen nur 
zur Begriindung und Erklarung des Rituals. 

VVie bei jedem Opfer in den vedischen Scbriften wird aucb 
bier zuerst die Ursprungslegende des Opfers gegeben,. 
in der die Bezeiehnung der Vratya als blna mit detn Verbum ha 
(ahiyanta) zusammengebracht, ihre marutische Verwandt- 
schaft erklart, ihre Erhebung verkiindigt nnd die besondere 
Art des Opfers, mit deni sie erreicbt worden war, bezeichnet 
wird (Vers 1 ). 

8- Q ) Die Notiz unseres Verses ist von grosser Bedeutung fur die Bestim- 
mung des Wesens der Vratya. Zunacbst ist daraus sicber, dass der Griinder 
der beruhmten Schuie der Kausitakin ein Vorsteher der Vratya gewesen isL. 
Dann, dass er ein eigenes. primiti veres Samatncamedhra-Opfer gehabt bat,, 
mit dem die ,.Greise, Alteste tt genaanten Vratya unter seiner Anfiihrung 
opferten. Dass dieses primitive Opfer nicht das in Mas. Ill, 11 beschriebeno 
Opfer war, ist aus den Texten zu entnekmen; dass es ein uraltea Opfer war,, 
ist aus der Notiz zu erschliessen. dass zwischen den Vratya und den Ortho- 
doxen, fur die Lusakapi stebt, priesterlicke, bis zur Verfluchung sicb stei- 
gernde Glaubenskampfe ausgefocbten wurden. Fndlicb ist festgestellt, dass 
die bekehrten Vratya fur lange Zeit nicht von dem ihnen einst anhafteuden. 
Makel loskamen. Vgl. dazu unten Baudb. &r. S. XV11I, 26 Scbiuss. 



Yers 2 sagt, warum sie die Bezeichnnng hina (weggeworfen, 
dahintengelassen, minderwertig, niedrig) tragen : sie ordnen sicli 
nicht ein in den sozialen und religiosen Yerband der 
brabmanischen Welt. 

Yon Vers 3 ab wird die m agisch- my stische Bedeutung 
des (in seinem Autbau als bekannt vorausgesetzten) 1. Vratya- 
stoma erklart: die entseheidenden kurzen Metren sind wegen 
der marutischen Verwandtsehaft der Vratya gewahlt, ihre beson- 
dere Art (kakubh usw.) riehtet sieh nach dem Charakter 
der Yratya, mit dem Bliek auf den zu erreicbenden Zweck 
(3.4. 5.); das wirkungsvollste Saman ist das des yergottliebten 
Vorfahren der Vratya (6. Z.). Das Finale dieses Saman bat 
wiederum seine bestimmte Form gemass des zu erreicbenden 
Zweckes: die Vratya alle zu gleichbereehtigten Brahmanen zu 
machen (8.). 

Mit Vers 8 ist die Besehreibung des Opfers bis auf den Scbluss, 
das Agnistomasaman, abgeschlossen. Innerhalb des bisber bekan- 
delten Teiles des Vratyastoma liegen die yier entseheidenden 
Seehzehner-stotra. Darum wird nun in Vers 9 abschliessend 
die mystiseh-magisehe Bedeutung und Wirkung dieser Stotra 
genannt: sie nekmen die vier schweren Siinden der Vratya weg. 
Wahrend in Vers 2 aus Anlass des bin a die soziale Minderwertig- 
keit der Vratya erklart wird, wird hier in Vers 9 ihre rituelie 
Unreinheit, ihre religiose Ketz erei 84 ) gekennzeieknet. 

Naehdem nun durch die yier Seehzehner-stotra die Siinde der 
Vratya weggenommen ist, und sie ihre V raty a- K en nzeicken ab- 
gelegt haben, sie also „rein“ gemaeht sind, kann der mit den 
Gottern verbindende Sch lussges'ang, das Agnistomasa- 
man, angestimmt werden, der aber die richtige Form haben muss; 
dabei wird die falsche „einef andern Schule“ zuriickgewiesen 
(v, 10-13). 

Endlieh kommt die Verteilung der Opfer gesehenke, die 


84) papman ist „Siinde, Unheil 44 vornehmlich im sakralen Sinn, also 
rituelie oder durch den Ritus bewirkte ^Siinde 41 , darum auch Ubel, das 
vernichtend wirkt. tiber die Erklarung der S&tze in Vers 9 vgl. unten den 
10. Abschnitt. 


6 * 
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aus der gesamten Vratya- Ausriistung und aus dreiunddreis- 
sig Kiihen besteht, die jeder beizubringen hat (14—17). Die 
mit Siinde bebaftete Vratya-Ausriistung wird an „Siinder“ weg- 
gegeben, um auf sie das anbaftende Unheil zu iibertragen, die Kiihe 
bekamen urspriinglich die das Opfer beaufsiehtigenden und aus- 
iibenden brahmanischen Priester. 

Damit ist die Frage aufgeworfen, wer beiden Vratyastoma 
als Priester amtiert. Ieh glaube gegen Cbarpentier, es kann 
gar kein Zweifel dariiber bestehen, dass die amtierenden Priester 
Brahmanen waren, in deren Reiken die Vratya aufgenommen 
werden sollten. etena yajeran (XVII, 2, 1) und die parallelen 
Ausdriieke bedeuten in den Ritualfeiichern immer: „ein Opfer 
mit Hilfe der zur Opferbandlung berechtigten Priester vornehmen“, 
also fur sich opfern lassen, wobei der Auftraggeber als 
Yajamana mitwirkt. So sind aucb die Vratya bei ikreiu Be- 
kehrungsopfer als Yajamana beteiligt. Dazu stimmt die Er- 
klarung von grbapati bei Sayana: bahuyajamanake kar- 
mani . . . kevalakratvarthani yah karoti sa grhapatir 
ucyate (zu T. M. Br. XVII, 1,7) und die allgemeine Erwagung, 
dass ihre Unreinheit sie von einer wirklicken Teilnahme am 
eigenen Bekebrungsopfer abgehalten hatte, wahrend sie wohl 
gewisse Nebenfunktionen wie Salben des Opferpfostens, Respon- 
dieren mit gewissen Worten oder Silben, Einstimmen in ein 
Finale wie otryaho usw. ausiiben konnten, um so mebr 
und mebr in die reinigende Spkare des Opfers hineingezogen 
zu werden. Dass sie dazu vorker eine gewisse vorbereitende 
Weihe durchmaehen mussten, ist dureb Laty. VIII, 6, 1 
erwiesen 86 ). 

Man muss sich also die Vratya mit ihrem phantastischen 
Aufzug als innerkalb oder doeh fn der Nahe des Opferbereiches 
anwesend und da und dort an gewissen Stellen von der Feme 
an der Opferhandlung teilnehmend denken, bis sie, nachdem sie 
ihre Ausriistung abgetan haben, am Finale des ganzen Opfers 
als Gereinigte teilnehmen. 

85) Zur Rolle des Yajamaua im brahmanisehen Opfer vgl. Hillebrandt 
Rit.Lit.97f. 
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4. Tandya-Maha-Brahmana XXIY, 18. 

Budha, der Vorsteher der himmlischen Vratya. 

(v. 1): „Der (Eingangs-)Atiratra, der CaturvimSa- imd Praya- 
niya-Tag 86 ), die drei Abhiplava-sadaha, der Prsthya-sadaha, der 
Abhijit, die drei Svarasaman, der Divaklrtya-Tag 87 ), (noch einmal) 
drei Svarasaman, der ViSvajit, (noch einmal) ein Ppsthya-sadaha, 
der mit einem Zweiunddreissiger-stoma beginnende eine Abhipla- 
va-sadaha, die zwei Tage Ayus nnd Go, die zehn Tage des 
Dvada&aha, das Mahavrata und der Atiratra machen die Ein- 
undsechzig-Nachte-Feier (ekasastiratra) der gottlichen Vratya 
(daiva vratya) aus w88 ). 

Komm. : (Erklart Abhijit als*in der Mitte des Zyklus stehend [beim Gava- 
mayana steht Visuvafc in der Mitte] ; sonst Wiederholung.) . . . diese Einund- 
sechzig-NSchte-Feier ist die Opfersiizung (sattra) der Vratya, d. h. der Gotter, 
die in Scharen auftreten wie die Vasu usw.; das Wort* daiva ist also pleo- 
nastiseh (daivam iti svarfchikastaddhitab) 89 ). 


86) Oder vielleicht: „der als Atiratra gefeierte Caturviipia- und Prayapiya- 
Tag w ; vgl. Hillebrandt, Bit. Lit. 147. 

87) Viguvat ; vgl. Hillebrandt, Bit. Lit. 157 f. 

88) Einige der genannten Opfer wie Abhiplava, Abhijit, Visvajit sind 
offensichtlieh uralte Zauberopfer, um das Jahr zu regeln und Erfolg zu ge- 
winnen. Das Mahavrata ist ein volkstiimliches Fruchtbarkeitsfest, das uns 
im Zusammenbang mit dem Magadha und der PumscalT, die zu der Begleit- 
schaft des Vratya gehoren, noch einmal beschaftigen wird. 

Die genannten Einzelopfer wurden zu einem grossen Zyklus von 61 
N&chten (wohl zwei Monate) zusammengefasst. Dies war das grosse Opfer- 
fest der Vratya, deren mythische Ahnen die Daiva Vratya sind. 

Dieser Zyklus ist die Grnndlage des brahmanischen Gavamayana (vgl. 
zu diesem orthodoxen Zyklus: Masaka, ed. Caland p. XXIV f. ; Hillebrandt, 
Bit Lit. 157 if.; femer T. M. Br. IV, 1—10; Ait. Br. IV, 12 if.; Kaus. Br. 
XIX, Iff. und S.B. E. XXVI, 427; XLIV, 139). Also geht dieser grosse 
Opferzyklus auf die Vratya zuriick. Die einzelnen Elemente waren wohl 
uraltes, gemeinsames Eigentum der verschiedenen arischen Stamme. 

89) Diese Bemerkung des Komm. zeigt, wie schwer es ihm wurde, den 
unter dem Namen Vratya bekannten Wesen diese Opfer zuzuschreiben, die 
doch im orthodoxen Bitus eine so wiehtige Bolle spielten. Der Wortlaut des 
Textes ist aber ganz klar: die himmlischen Vratya sind die Stifter dieser 
Feiern. (Uber die himmlischen Vratya vgl. unten.) Die Haufengotter (de- 
vagana) wie die Vasu, Sadhya, Visvasrj usw. werden auch sonst mit den 
Vratya ineinsgesetzt Cf&enbar waren sie aufs engste mit ihnen verkniipft. 
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Er will nun die Besthnmung aufstellen, dasa man das Opfer erst vor- 
nehmen soil, nachdem man mit dem Spruch: „deva varupa w den Opferplatz 
bestimmt hat (devayajanadhyavasanantaram). 

(v. 2): „Die gottlichen Vratya veranstalteten einst ein grosses 
Opferfest (sattram asata) mit Budlia als ihrem Oberhaupte 
(sthapati) 90 ). Sie nahmen die Weihe vor, oline vorher von 
Eonig Vanina den Opferplatz erbeten zu haben 91 ). Da verfiuehte 
sie Eonig Vanina (mit den Worten): 

,Ich scbliesse ench aus vom Opferanteil; ihr sollt den Gotten 
pfad (devayana path) nicht erkennen*. Darum wird ihnen 
kein Havis dargebracbt nnd kein (Libations-)Becher gescbopft.“ 

Komm.: (Wiederholung . . . Gibt den Gotterpfad als devair gantavya, yaj- 
fiamarga) 92 ). * 

Dieses (ekasastiratrasattra) ist ein Mittel, alle Schatze zu erlangen; urn 
dies darzulegen, sagt er: 

(v. 3) : „Nun *war aber damals in den Krautern kein strotzen- 
der Saft, in der Mileh keine Butter, ini Fleisch kein Fett, an der 
Haut keine Haare, an den Baumen keine Blatter. Als aber die 
gottlichen Vratya die Einundsechzig-Nackte-Opferfeier begingen, 
da erlangten die angefiikrten Dinge die ihnen eigentumlieben 
Krafte, wurden mit Glanzkraft und strotzendem Saft erfullt. 44 

Komm. : „Nun“, d. h. als die Opferfeier gehalten wurde, ohne dass vorher 
von Varupa der Opferplatz erbeten worden ware. ,.Damals u , d. h. zu selbiger 
Zeit, warea die Krauter nicht mit strotzendem Saft, d. h. mit Saft, mit we- 
sentlieher Substanz, versehen. Die folgenden Worte sind in ihrer Bedeutung 
klar. (Das weitere ist Wiederholung) 9S ). 

90) Vgl. ohen Jaim, Br. II, 222; Baudh. fir. S. XVIII, 26. 

91) aniryacya varunam rajanam devayajanam didik$uh; P W hat die Stelle 
missverstanden und nimmf didlksuh. als caus. mit devayajanam als Objekt. dev. 
ist aber zu aniryacya zu ziehen. Die Phrase ist terminus technicus, vgl. Ait. 
Br. VII, 20. Komm. hat devarajanam avacayitva, ayacitva. 

92) Aus Text und Komm. geht hervor, dass es mythische Wesen gab, 
die Vratya genannt wurden, aber im brahmanischen Bereich keine Opfer er- 
bieiten, weil Varupa gegen sie war. Diese Art von My thus weist immer auf 
den Kampf verscbiedener Beligionsformen hin. Budha und die gottlichen 
Vratya, die Urbiider der irdischen Vratya, opfern nach einem nichtbrahmani- 
schen Bitus, darum sind sie als Ketzer verfiucht, bis sie sich bekebren. 

98) Der Komm. gibt den Sinn des Verses ricktig wieder: Es soil gesagt 
werden, dass erst die orthodoxe Form der Feier den gewiinschteu Erfolg, 
alien Dingen Kraft, Gedeihen und Fruchtbarkeit zu ^eben, verbixrge. Wohl 
muss der Text zugeben, dass die genannten Opfer von den Vratya stammea 
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Urn das Gesagfce mit glaubwiirdigem Zeugnis zu stiitzen, zieht er ein in 
Sioka abgefasstes Brahmapa 94 ) an: 

(v. 4): „Dariiber ist dieser Sioka iiberliefert 44 : 

(y. 5): „,Was habt ihr getan 4 95 )? Als er (Varuna) so die 
gbttlichen Sohne immer wieder fragte, da kam die grosse Diksa 
des Budha zustande. Im Milchopfer ") gewarm er die Butter/ 4 

Komm, 97 ): . .. Die Weihe des Budha ward gross, weil sie erst erfolgte, 
nachdem der Opferpiatz von Varupa erbefcen worden war. So erlangte Budha 
die Butter wieder, die aus der Milch entfloben war 93 ). 

Nun folgt der zweite Sioka: 

(v. 6): „Als Saumayana Budha die grosse Weihe volizog, da 
wurde er mit Freude erfiillt (an an dat) und erreichte alfes (sar- 
vam apnot). ,In mein fleisch hast du Fett gelegt‘, sagte er 44 99 ). 

Nun folgt der dritte Sioka: 

(v. 7): „Elend (daridra) waren die Kiibe, denn sie waren 

und dass mit ihm der Glanbe an seine m&chtige magische Wirksamkeit ver- 
knixpft war, aber der orthodoxe Text leugnet die Wirksamkeit der alten 
Form. 

94) Dieses Brahmapa ist mir nicht bekannt. Es handelte offenbar von dem 
Leben nnd Treiben der Vratya und von ihrer Bekehrung. Vielleicht war es 
eine zusammenbangende Quelle der grossen Bewegungen jener Ubergangs- 
zciten und wurde von den Brahmanen verniehtet, weil es den Vratya eine 
zu wichfcige Kolle zuerkannte. 

95) kimakarteti = kim akarta iti. Komm. gibt wieder mit : kimakartrkam 
krtavanto yuyam, d. h. : „ Was fiir eine Ketzerei babt ihr begangen 44 ? 

96) saksira. 

97) Der Kommentator hat den Vers seltsamerweise g&nzlich missver- 
standen; er miiht sich mit dem in diesem Zusammenbang ganz selbstver- 
standlichen Singular aprcchata ab und sucht ih-u in einen Plural zu verkehren. 
Seine Erklarungen sind bis auf den Scbluss.verworren und meines Erachtens 
wertlos. 

- 98) Diese Zusammenfassung ist obne Zweifel rich tig: Varupa mahnt den 

Bndba wieder und wieder, von semen ketzerisehen Brauchen zu lassen ; erst 
als er Folge leistet, wird seine Weihe gross, d. h gultig. 

99) Auch hier missversteht der Komm. den klaren Wortlaut des Textes, 
weil er nicbt erkannt hat, dass das Gesprach sich abspielt zwischen Budha, 
dem Hauptopferer, nnd Varupa, zu dem er sich bekehrt hat, und der darum 
sein Opfer segnet Wie er oben Vers 5 da3 Subjekt zu aprcchata in den Gottern 
sucht und den Singular in einen Plural umdeuten will, so erklart er hier 
in Vers 6 die zweite Person fiir purusavyatyaya und macht eine dritte Person 
4araus. Sachlich bxe*tet der Komm, nichts Neues. 
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mager und knochenweich (vyasthaka) 100 ). Durch die Diksa 
des Saumayana erlangten sie Fettigkeit.“ 

Komm. : Nachdem diese mit einem Gebet an Yaruna verbundene Opfer- 
feier vollzogen war, erlangten die Kiihe wieder strotzenden Saft usw. Dies 
war die Antwort (yon Yaruna), die dem Bndha znteil wurde. 

(y. 8) : „Darum sollen die, welche die Einundseckzig-Nackte- 
Feier vollziehen wollen, zuerst den Opferplatz (von Yaruna) er~ 
bitten und dann die Opferspende (akuti) in das Garhapatya- 
Feuer opfern. (Der dazu verwendete Sprucli heisst:) ,Gott Varuna, 
gib uns einen Opferplatz, svaha!* Dann opfern sie auf dem 
iknen gewahrten Opferplatz" 101 ). 

(v. 9 ) : „Sie erlangten alien Erfolg. Allen Erfolg erlangen, 
die dieses Opfer vollziehen". 

5. Li,ty^y ana Srauta Sutra 102 ) 

Kap. VIII, 6. 

(v. 1): „Solcke, die im Begriffe sind, mit den Vratyastoma zu 
opfern, sollen, nachdem sie die verschiedenen Feuer angelegt 
(vgl. Bandh. Sr. S. XVIII, 25) und die zum Opfer notigen Gegen- 


100) Komm. erklart: asthibhirahita. 

101) te datte devayajane yajante; devayajanena, wie der Text hat, ist 
ein Druckfehler, es gibt keinen Sinn; uberdies erklart der Komm. deva- 
yajane varu^an ujnate. 

102) Gehort zum Samaveda; vgl. Weber, Ind. Lit. 2 , 286 Ich beniitze 
die Ausgabe der Bibl. Ind. mit dem Komm. des Agnisvamin, besorgt von 
Anandachandra Yedantavaglsa. Der Herausgeber bezieht sich fortlaufend au! 
Drahyayana; darnach sind die bei den Texte, abgesehen von der Yerseinteilung, 
weithin gleich, doch scheint Draby. eine Anzahl weiterer Yerse zu haben„ 
worauf schon die Anmerkung zu Yers 2 hinweist: drahyayauo ’py evam, etas- 
mat pUrvmam tatra saptasufcrapy adhikani d?syante. Es ist mir leider nicht 
mbglieh gewesen, die in Betracht kommenden Stiicke des Drahy. fir. S. zu 
vergleichen, da der 1. T. des von J. N. Beuter veroffentlichten Textes diese 
noch nicht enthalt und der Herausgeber die mir freundlich zugesagte Yer- 
gleichung nach dem Manuskript noch nicht ausfiihren konnte. 

Latyayana weist in seinem Texte auf ein „brahmap.a“ zuriick (z. B. v. 8) und 
zitiert mit iti wortlich aus dem Tandya-Maha-Brahmana. Das Laty. 
fir. S. gehort also aufs engste mit dem T. M. Br. zusammen. Wichtig ist, dass. 
Laty. schwierige Ausdriicke und Safze aus dem Brahmana zu erklaren ver- 
sucht (obwohl naturlich nicht sicher ist, dass er immer unbedingt die richtige 
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stande sieli verschafft haben, den Hervorragendsten in ihrer Wissen- 
schaft, oder (den Hervorragendsten) an Abstammung, oder, wenn 
auch ein soleher fehlt, an Wohlhabenheit zum Grbapati wahlen 
und unter seiner Anfuhrung sich weihen; essen diirfen sie 
dann erst nach ihm 103 ) (ya esam adhyayane’bbikranti- 
tamali syad abbijanena va tadabbave ! pi bhogalabb- 
ena tasya garbapate dikseran bbaksaipgcanu bhaks- 

ayeyub)“. 

Komm.: Die Eintagsopfer im eigentlichen Sinn (sadhyahkra) sind nun 
abgehandelt (in den vorhergehenden Kapiteln). Jetzt werden die Vratyastoma 
besprochen. Im Begriff, sie zu besprechen, beginnt er das Sutra mit den Worten; 
vratyastomair. 

Es wird nun (im folgenden)* dargelegt, was die unterseheidenden Merk- 
male der Vratyastoma sind und ebenso, was die Vratya selbst fiir Leute sind. 

Sie sind im Brahmana folgendermassen beschrieben: „Mna va ete hi- 
yante ... und weiterhin: „garagiro Ya ete . . . <<104 ).* 

Als Menschen mit solcben Gewohnheiten werden die Vratya in der Uber- 
lieferung beschrieben. Es werden auch noch andere in andern Schulen be- 
schrieben, die alb zu der Klasse der Vratya gehoren 105 ). vratyastomaitt ist 

ErkMrung gefunden hat). (Vgl. Weber, Ind. Lit. 2 , 84; Caland, Das Srautar 
sutra des Apastamba, Gottingen 1921, Iff.) Laty. hat also offenbar, soweit 
er nicht seine eigenen Einfalle gibt, neben dem Brahmapa noch andere Quellen 
der Ubcrlieferung. Gleich sein Eingangsyers ist von grosser sachlicher 
Bedeutung. Ebenso die Bemerkung Tiber die Empfanger der Vratya- 
Aupriistung (v. 28). 

103) bhak§amsca anu bbakgayeyuh, vom Komin. erklart bliaksamsca tasya 
,anu sarve bhaksayeyuh, ist mit Katy. XXII, 4, 8 zusammenzunehmen : tasya. 
bhaksam anu bhaksayanta asiran. Durch die Wahl zum Grbapati hat der 
Befcreffende einen Vorrang unter seinen Briidern, der sich darin ausdriickt* 
dass er als erster wieder nach dem Opfer die Mahlzeit einnehmen darf. 

104) Die Zitate sind ans T. M. Br. XVII, 1* 2 und 9 entnommen und ent~ 
halten in unserem Texte ganz grobe Fehler : „hlna va ete hlyante ye vratyam 
pravasanti na hi brahmacaryam racanti (sic) na kr§im na vanijyam (sic); 
garagira (sic) va ete ye brahmadyam janma (sic) mantram (sic) adanty adu~ 
ruktavakyam duruktamahur adandyam dapdena ghnantas carantyah (sic) di- 
ksita (sic) dik§itavacam vadanti.“ Es ist in der Tat unbegreifiich, dass der 
Herausgeber des Latyayana Sr. S., der doch auch das T. M. Br. herausgegeben 
hat (ob auch zwei Jahre spater), derartige Fehler nicht bemerkte und kor- 
rigierte ! 

105) ye ca anye sakhantare$u patfeyante te sarve vratyah. Von den andern 
Schulen haben wir Jaim., Katy., Baudhay., Apast. und Sankb. Vgl. die folgenden 
Abschnitte. 
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Instrumental is, yak$yamahah ist das Futurum .... (folgen eine Reihe rein 
formaler Erkl&rungen) .... ya e§am vratyauam adhyayane ’bhikrahtitamah 
syat (um diesen Satz des Textes zu erklaren, fahrt der Komm. in seiner Er- 
klarung fort): Eingeweihte in (ihre) Wissenschaft sind alle jene (Vratya), d. h. 
alle sind solche, die sich deren Besitz erworben haben (abbikranta adhyaya- 
nena sarva ime abbikrantioahb der abhikrautitama von ihnen ist aber ein 
Eingeweihter (Gelehrter) in hervorragendem Masse; das tama biidet ja den 
Superlativ (ein soldier soli zum Gphapati gewahlt werden); oder der dnrch 
Abstammung (abhijana) hervorragt;; abhijana brdeutet bier Familie (kula); 
wer also durch seine Familie hervorragt (soil gewahlt werden); oder wenn 
auch ein solcher nicht vorhanden ist (dann einer), der durch seinen Reichtum 
hervorragt; mit tadabhave soil gesagt werden: wenn die zwei (vorher ge- 
nanntgn) an Gelehisamkeit oder Abstammung Hervorragenden nicht zu be- 
kommen sind, einer, der an Wohlhabenheit hervorragt, d. h. der Besitzreichste 
ist. Unter dessen Gphapatischaft sollen sie sich weihen, er soil ihr Haupt 
(mukhya) sein, und alle sollen erst nach seiner Mahlzeit ihr Mahl einnehmen. 

(v. 2) : „Welche auch immer sich ais Vratya zusammenscharen 
(der Vratya-Genossenschaft beitreten), die sollen mit dem ersten 
Vratyastoma opfern (ye ke ca [cid] vratyah sampadayeyus 
te prathamena yajeran)“. 

Komm. : Es sind vier Vratyastoma iiberliefert. Hier wird der erste als fur alle 
Vratya ohne Unterschied geltend gelehrt. Die an dern (Vratyastoma) aber vom 2. an 
werden als zu den besonderen Klassen (der Vratya) gehbrig (visistavi?aya) be- 
zeichnet ; sie sind durch die tiberlieferung festgelegt. In dem vorliegenden Verse 
ist nnr von der Vorschrift iiber den ersten (Vratyastoma) die Rede. Es heisst 
also: ye ke cid vratyah sampadayeyuh- Es ist also hier gar keine Beschrankung 
auferlegt; welche auch immer die Zalil (der Vratya-Schar) vollmachen (d. h. sich 
zu ihnen tun, der Genossenschaft als Mitglieder beitreten, sampadayeyuh. 106 ) 
samkhyam), die sollen mit dem ersten Vratyastoma opfern. Wie gross die Zahl 
(dieser Vratya) ist, ist in der Zahl des Stoma enthalten: Dreiunddreissig 
Gotter(-Vratya) erreichten hier (mit dem ersten Vratyastoma) ihr Ziel 107 ). 

1U6) sampadayeyuh fasst Xaty. anders auf ; vgl. unten zu Katy. XXII, 4, 8. 

107) kiyantam siomasamkhyaya uktam trayastrimsaddhi deva ardhnuvan 
iti. Der Sinn des Ganzen scheint mir klar: Aus der Vorschrift, dass der erste 
Vratyastoma von dem Vratya-Haufen gebraucht werden solle, ist abzuleiten, 
welche Zahl der Haufen hatte, denn mit diesem ersten Stoma opferten einst 
die himmlischen Vratya (in allern die Vorbilder der irdischen) zur Erreichung 
ihres Zieles (des Himmels). Diese aber waren dreiunddreissig. (Woher diese 
Tradition, die uns ja auch im Xomin. zu T. M. Br. XVII, 1, 17 begegnet ist, 
fitammt, vermag ich nicht zu sagen.) Also besteht der Haufen der irdischen 
Vratya auch aus dreiunddreissig Mitgliedern. So erklart sich auch das 
schwierige kiyantam, das dann auf sampadayeyuh zuriickweist, und zu dem 
vxata oder samudaya zu erganzen ist. 

90 



(v. 8): „Im Brahmana Bind die andern (Vrafyastoma) be- 
scbrieben.“ 

Komm.: Die andern Vratyastoma-Arten und die Bestimmuugen, za 
welchen Klassea sie gehoreu, sind irn Brahinapa gegeben. So sagt es mit 
Beziehung auf den Sechs-Sechzebaer-stoma, dass die, die als Verflucher, d,h. als 
die farchtbares Unheil bewirkenden (krurakarmakarin) Verwiinschten ein 
Vratya-Wanderleben fiihren, mit diesem opfern solien; mit Beziehung auf 
den Zwei-Sechzehner, dass die, die als die Geringsten ein Vratya-Wanderleben 
liihren, mit ihm opfern sollen. Die unterscheidenden Merkmale <ler Altesten 
und Jiingsten sind im Texte (des Brahmana, granrhantare) m ) dargelegt. In 
diesen Ausdriicken werden (die Altesten) vom Brahmana beschrieben: 

(v. 4): „Solche, die infolge des Greisenalters (sthavira) die 
Zeugungskraft verloren haben, sind die mit beruhigtem Zeugungs- 
glied (Samanlcamedhrah) 44 109 ). 

Komm.: Es heisst (T. M. Br. XVII, 4, 1): „Nuu folgt der Stoma derer mit 
beruhigtem Zeugungsglied 44 . Und nnn wird so fort g§nau erklart, wer diese 
Samanlcamedhra sind. Die Erkl&rung wird durch das Wort sthavira gegeben: 
In der Zeugungskraft wird Alterscharakter festgestellt, also Greisenalfcer. 
Infolge ihres Alters haben sie die Zeugungskraft verloren. Dies bedeutet 
samanicamedhrab. Solche, deren Glied in Beruhigung erschlafft ist, sind der 
Zeugungskraft Beraubte. 

(v. 5): 110 ) „,Wenn man ein Finale mit ausdriicklicli genannter 
Gottheit braueht 4 l11 ) (sagt das Brahmana), wie z. B. das Wort 
Indra im Finale des Dyautana Saman, so ist das ein verbotener 
Branch. 44 

Komm.: Das Brahmana sagt: „Wenn sie ein Finale mit ausdriicklicli 
genannter Gottheit beniitzen, so erreieht nur der Gyhapati sein Ziel 44 . Hier 


108) Vgl T. M. Br. XVII, 2-4. 

109) Wenn man den Text des Brahmana nicht vor sicb hat, steht Vers 4 
ganz zusammenhanglos im Texte; e’r weist also nachdriicklick auf das Brah- 
ma$a (T. M. Br. XVII, 4, 1) zuriiek, das man zum Sutra mitlesen muss. Da 
im Brahmana eine Erklarung des r schwierigen Wortes samanicamedhra nicht 
gegeben ist, versuebt das Sutra, es zu erklaren (ohne auf die Besehreibung 
der anderen Stoma einzugehen). Ob diese Erklarung riehtig ist, bleibt mir, 
obwohl auch Sayana sie iibernommen hat, fraglich. Icb glaube, dass die andere 
Erklarung: „dureh Zucht den Gesehlechtstrieb zur Bahe (sama) gebracht 
habend 44 mindestens moglich ist. 

110) Nach dieser Abschweifung kelirt das Sutra wieder zur Behandlung 
des 1. (Haupt-)Vratyastoma zuriiek und diskutiert nun einzelne Punkte, die 
ihm wichtig erscheinen, sucht vor allem dunkle Satze uud Worter aufzuhellen. 

111) nirukta nidhana; vgl. dazu oben T. M. Br. XVII, 1, 8. 
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erhebt sich nun eine Frage: „In welch em Saman soli ein Finale mit nicht 
ausdriicklich genannter Gottheifc gebraucht werden? 44 Er sagt hier klar, 
welches Finale verhoten ist, namlich das Finale im Dyautana(saman) mit Indra 
als ausdriicklich genannter Gottkeit. In der vedischen tiberlieferung ist ein 
verhiilltes (acchanna) Finale gelehrt An seine Stelle wurde dann ein anderes 
Finale mit Indra gesetzt. Fiir dieses wird mit Beziehung auf die Vratyastoma 
ein Yerbot aufgestellt. Welches Finale aber verwendet werden soli, wird 
dann gesagt: 

(v. 6) : „ Wie es die Uberlieferung vorschreibt, sollen sie es 
singen. 44 

Komm.: Wie es tiberliefert ist 112 ), soli man es singen, also: a, u, ho, 

(v. 7): „,Ein Turban und ein Stachelstock 4 m ). Ein seitwarts 
gebundener Turban (yat tiryanna4dham) ist den Vratya 
eigentiimlick. 44 

Komm.: Das Brahmapa nennt einen Turban, einen Stachelstock, einen 
Bogen mit abgespannter Selme (jyahnoda), einen schlingernden Wagen mit 
Brettern bedeckt (vipatha phalatastirna) und noch Weiteres (als Ausriistung 
der Vratya). Nur diejenigen Stiicke der Ausriistung, iiber die sich ein 
Zweifel erheben kdnnte, werden (im Sutra) besproehen 1U ), Der Turban ist 
namlich eine seitw&rts gebundene Kopfbedeckung der Vratya. Diese Art 
von Turban ist hier gemeint. (Vgl. Katy. XXII, 4, 10.) ' Denn die Vratya 
geben mit dem Turban begleitet, d. h. mit einer Kopfbedeckung versehen. 
Der Treiberstecken (Stachelstock, pratoda) hat seinen Namen davon, dass man 
mit ihm treibt (pra-tud). 

(v. 8): „Mit einem kleinen Bogen ohne Pfeil gelien die Vratya 
sckeuchend (bedrangend) umber. Das ist der Jyahnoda (dhanus- 
kenanisuna vratyah p r a s e dk am an a i15 ) yanti sa 
j yaknodali.). 44 

Komm.: Es heisst (T. M. Br, XVII, 1, 14): „und jyahnoda 44 . Nun wird 
erklart, was jyahnoda ist: dhanuskeiiani^mja vratyah prasedhamana yanti; 

112) Derselbe Jodler wie im Komm. zu T. M. Br. XVII, 1, 8. Dort ist er mit 
otryaho 2, 8, 4, 5 bezeichnet. Die „Uberlieferung 44 ist Uhagana (vgl. Ed. 
Bibl. Ind. Ill, 193), wo der Jodler bezeichnet ist mit a, au, ho, 2, 3, 4, 5. 

113) Das iti bezeichnet immer einen Teil des Verses als Zitat aus dem 
Brahmana, hier T. M. Br. XVII, 1, 14. 

114) Es werden im Sutra Vers fiir Vers die in T. M. Br. XVI 1,1, 14 f, 
aufgezahlten Gegenstande genannt und da, wo es dem Verfasser n5tig 
erscheint, Erklarungen dazu gegeben. 

115) pra-sidh heisst im act. „antreiben, vorw&rtstreiben 44 (vgl. T. M. Br. 
XIV, 8, IS; By X, 27, 20 [PW „fahre nicht zu 44 ist nicht ganz genau]), im 
med. „vor sich her treihen 44 . 
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dhanuska ist ein kleiner Bogen, mit diesem ohne Pfeil, d. h. ohne Rohrpfeil 
(akapdena), gehen die Vratya, die Leute (loka) n8 ) scheuchend, bedrangend 
(asedhantab), erschreckend (trasayantab) umber. Das (der kleine Bogen ohne 
Pfeile) ist der Jyahnoda lt7 ). 

(v. 9): „,Und ein Vipatha mit . Planken belegt‘, heisst es 
(T. M. Br. XVII, 1, 14). vipatha ist ein Wagen der Ostlichen 
(pracyaratha) 117 a ), der niehtmit einem (richtigen Boden) belegt 
ist (nastlrna)“. 

Komm,: Das Brahmana bat welter: vipathasca phalakastlrnah. Was ist 
vipatha und was bedeutet das pbalakastirpa ? vipatha ist ein Wagen der 
Ostlichen; er lauft so, dass er immer wieder aus dem Weg herausspringt 
(oder auf dem Wege holpert, utkramya panthanam yati). Ein weiteres Merkmal 
ist phalakastirna ; wie ein verfallener (gebrechlicher Wagen, patita) ist er 
nicht mit einer Decke von Bifmbusrohrgeflecht versehen (vamsaphalabhir eva 
nastirpa) ll8 ), auch nicht mit irgend einer andern Decke ; dies ist vipatha. 

(v. 10): „Sandilya schreibt vor, dass er mit einem Pferd und 
einem Maultier bespannt sein soil, deren Trott gemischt ist (d. h. 
die eine verschiedene Gangart haben, kamprami§ra)“ u9 ). 

Komm. : &apd»lya sagt pracyaratha und nicht vipatha. Er soil mit einem 
Pferd und einem Maultier bespannt sein, deren Trott versehieden ist; das 
macht den Wagen zom schlingernden (vipatha). kampra bedeutet „trott- 
geiibt“ (kampanasila), der Dual meint ein Pferd und ein Maultier; einer von 
ihnen ist trottgeiibt; so wird durch die verschiedene G-angart der beiden 
(gativaisamyat einmal der, einmal der andere (kascana) notwendigerweise 
aus dem Fahrweg geworfen (utpathab kriyate). Auf dies© Weise entsteht 
der schlingernde (Gang des Wagens) lSa ). 

116) Ob dieses loka den Sinn der Zeremonie richtig wiedergibt, ist mir 
sehr fraglich ; ich habe oben die bessere Erklarung gezeigt ; vgl. oben S. 4S ff. 

117) Zu jyahnoda, jyahpoda, jyahroda vgl. unten zu Katy. XXII, 4, 11. 

117 a) Es bleibt zu erwagen, ob pracya bier nicht „altertumlieh“ heisst; 

vgl. unter 10. 

118) Nach p w ist phala eine bestimmte Pflanze; phalayosit, das Heimchen; 
also bedeutet phala etwa Rohrieht. Es handelt sich offenbar urn ein Geflecht 
von Bambusrohrichfc, mit dem einbrichtiger Wagen bedeckt wurde. Der Vipatha 
war ohne eine solche Decke ; es ist also nach dem Komm. . ein rohgef iigter 
Wagen, Uber die Richtigkeit dieser Dentung siehe unter 10. 

119) kampra heisst nicht nur „behende 4t (PW und pw), sondern der Ab- 
leitung nach auch „hiipfend, trabend, tanzelnd“, vgl. Komm. zur Steile und 
Katy. XXII, 4, 15 mit Komm. und oben S. 74. 

120) Man sieht, wie eingehend sich die Rituallehrer mit dem Vratya-Opfer 
befassten und mit weleher kultisehen Rafdniertheit die Zeremonie ausgedacht 
war, um den ganzen AUfzug der Vratya unbedingter Lacherlichkeit preiszugeben. 



(v. 11): „Dhanamjayya sagt, der Wagen konne beliebig mit 
zwei Pferden oder zwei Maultieren bespannt sein.“ 

Komm. : . . . (wie oben); oder auch mit einem Pferd und einera Maultier; 
mit trottenden oder nicht trottenden. Der Wagen wird ja notwendigerweise 
schon durch seine eigene Beschaffenheit (krumme Bader usw.) aus dem ge- 
raden Fahrweg getrieben. 

(v. 12) : ,„Ein sckwarzliehes (k r s n a § a) Kleid 1 , heisst es (T. M. 
Br. XVIL, 1, 14). Sandilya erklart: Ein schwarz und weiss ge- 
mischtes (krsnakabramiSra 

Komm.: Das Brahrnana sagt: krsnasamva-ah. k^nabalakse ajine rajato 
niskas tad grhapateh (T. M. Br. XVII, l, 14). In der Auslegung desWortes 
kf^asainvasati herrscht unter den 3>hrern eine gar vieitaltige Tradition. 
§andilya - sagt mit Beziehung auf dieses Wort, es bedeute nach der tfber- 
lieferung schwarz und weiss gemischt l2 ‘). 

(v. 13): „ Gautama erklart: Weiss, mit schwarzen Fransen (§u- 
kla krsnada§a)‘. # “ 

Komm.: Gautama sagt: (wie obeu). Dieses krsnadasam ist ein Komposi- 
turn, das eine Zwisciienfarbe ausschliesst (madbyavarnalopi samasak) 122 1 . 

(v. 14): , } Dhananrjayya ist der Ansieht, krsnaSa bedeute 
einfacb schwarz. “ 

Komm : Was Dh. sagt, ist anch meine Me : nung: krsuasa bedeutet ein- 
fach schwarz; in dieser ursprunglichen Bedeumng ist es bier gebraucbt. 

(v. 15): „{Mit Beziehung auf) die beiden Uchaffelle avikau, 
T, M. Br. hat ajine), (die zu dem Anzug verwendet werden), 
(besteht folgende Vorschrift): jedes der beiden Scbafe muss be- 
sonders gekauft sein. Von diesen (zwei JSehafen) sollen zwei an den 
Flanken zusammengenahte schwarz-und-weisse (kpsnabalakse) 
Felle verwendet werden. “ 

Komm.: Es heisst (T. M Br. XVII, 1, 14 : kpspabalakse ajine. Mit Be- 
ziebung auf diese zwei Schaf- bzw. Widderfelle (mesa) wird verlangfc . . . . 
(wie oben). 

(v. 16): „balaksa ist eine Bezeichnung fiir weiss. “ 

Komm.: Da balakga weiss bedeutet, hdisst kr^abalakse: ein schwarzes 
und ein weisses. 


121) krgpam kahramisrara. kabra ist nach PW feblerhaft fur kadru; 
(vgi Katy. XXII, 4, 12>. Dies ist inir zweifelhaft. Ich glaube vielmehr, 
dass es mit kahlara, Bliite der weussen Wasseililie. zusammeDzustellen ist. 

122) Das will beissen, dass krsnasa nach der Meitmng Gautamas ein 
zweifarbiges (wehs und schwarz) Gewand s«4 und nicht eines mit einer 
Mischfarbe, etwa „schwarzlich M ; iiber die eigentliehe Bedeutung vgl. unter 10. 
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(v. 17): „Ein Schmuckstuek aus Silber (rajato niska).“ 

Komm.: mska ist bekannt; es ist ein Scbmuckstuck (alankara) dieses 
Namens; es soli aus Silber seiu (sarajata) 1 * 3 ). 

(v. 18): ,„Das gehort zum Gjkapati 1 , beisst es (T. M, Br. XVII, 
1, 14). Dies alles soli der Gfhapati beibringen; und dreiund- 
dreissig (Kiibe).“ 

Komm. : Alle die Gegenstande, die genannt. sind : Turban, Staehelstock usw„ 
. .. (wie oben). Von wem die dreiunddreissig (stammen), ist im Text gesagt. 
Mit der Zahl, obwobl nur sie genannt ist, ist die Opfergabe gemeint, Kiihe 
namlich. Diese aus dreiunddreissig bestehende Opf'ergaoe soli er beibringen.^ 

(v. 19): „$a,ndilya verlangt zweimal dreiunddreissig. 44 

Komm.: (Ebenso). 

(y. 20): „,Die Gewander der andern sind rotgesaumt, mit 
Bander-Fransen geziert’, beisst es (T. M. Br. XVII, 1, 15). Es 
sollen scbafwollene, rot-durehwobene Gewandej sein (avikani 
lohitapravanani vasanani)." 

Komm : Nachdem (die Dak$tna) des Grhapati abgebandelt ist, sagt er: 
( ... wie oben). Mit den „andein“ sind die Yratya gemeint, und um ihre 
Gewander bandeit es sich. Das Wort valfikantani ist. von bekatmter Btdeu- 
tuug. Nun sagt er weiter: ,avikani‘; das heLsst wollene iurp.a); ,loiiitapra- 
vanam 4 , d. h. aus weissen Wollfaden gewobene und mit roten durchwobene 
(Kleider) soilen es sein (avikeria suklena sutrenotani syuli lohilena protaui); 
das bedeutet lohitapravanani 121 ). 

(v. 21): „,damatusani 4 , beisst es (T. M. Br. XVII, 1, 15), 
d. h. mit Bandern (Scbniiren) als Fransen sollen sie versehen 
sein (damada£ani). Das Wort tusa bedeutet namlich da£a.“ 

Komm.: Die Fransen (dasa) sollen wie Bander (Schniire, Siricke) sein. 
Die Bander sollen sein wie K uh strict e (gobandhana). An jedem einzelnen 
der Gewander sollen an einer Seite ein Knoten (granthij, an der andern Seite 
Fransen (tu§a) sein. 

(y. 22): „,Je zwei Bander 4 , beisst es (T. M. Br. XVII, 1, 15), 
d. h. an jedem Gewand solleh je zwei Bander sein“- 


123) Zu n»$ka ygl. unter 10. 

124) Aus der Erklarung des Komm. gebt hervor, dass der Zettel des 
Gewebes (prota) rot, der Einsehlag (otu, Rv VI, 9. 2, wo tantu often si ehtlich 
fiir Zettel sfeht, vgl. Geldner, der Rigveda in Auswahl II, 89) weiss war* 
Die roten Faden des Zettels bingen am Knde des Gewebes keraus und wur- 
den dann m Baudern Oder Schnuren zusaminengeflochten. 
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Komm,: (Wie oben), aber an einer Seite soil (die Franse) einen Knofcen 
haben 124 a). 

(v. 23): „,Je zwei Sandalen 4 , heisst es (T. M. Br. XVII, 1, 15). 
Sie sollen sehwarz sein und mit Ohren versehen (karnin), sagt 
$andilya.“ 

Komm.: (Nur Wiederholung). 

(v. 24): „Dhanamjayya sagt, sie konnen sein wie sie wollen.“ 

Komm. : (Wiederholung). 

(y. 25): „,Zweifach genahte Felle 4 , heisst es (T. M. Br. XVII, 
1, 15). Dies ist durch die oben vorkommenden zwei Felle erklart 
<v, 15).“ 

Komm. : (Ebenso wie ad v, 15). 

(v. 26): „Diese Gegenstande soll # jeder von den andern bei- 
bringen. Ebenso dreiunddreissig (Kiihe). ,Mit dreinnddreissig 
kommen sie zum Gphapati 4 , sagt ja (das Brakmana, T, M. Br. 
XVII, 1, 17)“. 

Komm.: (Wiederholung und wie ad v. 18). 

(v. 27): „Sie sollen ihre (je) dreiunddreissig (Kiihe) den Prie- 
stern geben“. 

Komm : Sie, d. h. die Vratya mit dem Grhapati als Oberhaupt 

(Wiederholung). 

(v. 28) : „Die Vratya-Ausrustung sollen sie solcben Vratya 
geben, die vom Vratya-Wandel (v-raty acary a) nicht ablassen 
(avirata), oder einem Brahrnabandhu vomMagadhalande. ,Wem sie 
diese Ausriistung geben, an dem wisehen sie (ihre Siinde) ab und 
lassen (ihr altes Leben) dahinten 4 , sagt ja (T. M. Br. XVII, 1, 16).“ 

Komm.: Alle die aufgezahlten Vratya Gegenstande Turban usw., die vom 
Grhapati, und die rotges&uraten Gew&nder usw., die von den andern Viatya 
beigebracht werden, sollen sie an Vratya geben, die vom Vratya-Wandel nicht 
ablassen, d. h. von ihm nicht losgebunden sind (anavasital; oder einem Brah- 
mabandhu aus dem Magadhalande. Das bandhu bedeutet: ,, sein brahman bleibt 
nicht bei ibm“, das ist brahrnabandhu; *magadhadesiyaya wird nun erklart: 
magadha ist ein Name fur Sanger (gay an a , Barde (vandin). Man redet ja 
von suta und magadha als Barden; suta (Wagenlenker, Herold) magadha, 
vandin warden ja zusammen genannt. Sie besingen die Leute (loka) mit Preis- 
liedern (garha) und werden (darum) Preisliedsanger (gayaka) genannt. Ein 


124 a) Aus diesen Ausfiihmngen geht hervor, dass tusa === da§a mit 
„Fransengehange“ iibersetzt werden muss. Vgl. dazu unten die Beschreibung 
des Anzugs unter 10. 
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Magadha geringerer Art (isat magadha) heisst ein magadhadesiya 126 ), ein 
uicht ganz rich tiger S'anger (asamyaggayana), einer, der nicht allzuhellen 
Kopfes (na udghatitasiras) doch den Magadha spielt. Andere leiten das 
Wort magadhadesiya vom Lande Magadha ab, einer der dort geboren 1st, sei 
ein Magadhadesiya; das war aber nur die urspriingiiche Bedeutung. 

,Wem die Vratya die Yratya-Ausrustimg geben, an dem wischen sie ab, 
was an Befleckung an ihnen ist (kalmasa), und lassen es dahinten 1 , sagt das 
Brahmana (T. M. Br. XVII, 1, 16)* 

(v. 29): „Wenn sie mit den Vratyastoma geopfert kaben, treten 
sie in die Dreiwissensckaft-Lebensart ein (tr aividy avrttim 
samatistkeyuh)“. 

Komm.: Wenn sie init den Vratyastoma geopfert haben, treten sie in 
•die Lebensart derer ein, die mit den drei Veden vertraut sind (traividyayatam 
d. h. in Studium, Opfer nnd Geschenk(-Becht) usw. der Brahmanen 

(dvija). 

(v. 30): „Von jetzt an kann man auch bei ihnen essen und 
nach Belieben fur sie opfern (oder: sie opfern lassen, yajayet).“ 

Komm.: (Wiederholung) . . . mit atah zeigt er an, dass solche, die vor 
(diesen Zeremonien) Opfer fiir die Vratya voliziehen (oder: von den Vratya 
opfern lassen) oder mit ihnen essen, sieh von der Gemeinde ausschliessen, 
4. h. mit ungesuhnten Vergeken beladen sind (avyavaharya, akytaprayascitta). 

6. Katy ay ana Srauta Sutra XXII, 4, 1 — 28 126 ) 

(vgL XII, 1, 2). 

(y. 1): , , Vratyastoma gibt es yier K . 

Komm.: Es gibt yier Opfer, die Vratyastoma genannt werden. Die Be- 
deutung von Vratya ist bekannt. Es sind solche, die schon in der dritten 
Generation der Savitrl verlustig gegangen sind (d. h. die keine Jiinglings- 


125) Vgl. dazu Pan. V, 8, 67, wo deslya (mit kalpa und desya) zu den 
Suffixen gezahlfc wird, die Igadasamaptau sind. Vgl. noch Kommentar zu 
Katy. XXII, 4, 22. 

126) Dieses Sutra, zum Weissen Yajurveda gehorig, ist jiinger als Laty. 
Sr. S., und die Behandlung der Vratyastoma ist yiel summarischer als in den 
vorausgehenden Texten, Zudem ist zu bemerken, dass nur die Samaveda- und 
Schwarze Yajurveda-Texte die Vratyastoma ausfuhrlicher behandeln, nnd dass 
Katy. Kap. XXII — XXIV sich auf das Zeremoniell der Samasutra bezieht, dass 
also ein naherer Zusammenhang, wohl ein AbhSngigkeitsverh'altnis, dieses Ab- 
schnittes, in dem auch die Vratyastoma abgehandelt werden, mit der Literatur 
des Samaveda (ygl. T. M. Br. und Laty.) besteht. (Vgl. Weber, Ind. Lit. 2 88. 
154.) Ich benutze die Ausgabe von A. Weber mit den Ausziigen aus den 
Hauer: Der Vratya. 
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weihe, bei der die Savitri gelekrt wurde 1J7 ), durchgemacht haben) I - 8 ). Wei it 
diese Opfer nun den Zweck von Sfikne-Opfern haben (prayascittarthatvat), 
sollen sie am nicht-keiligen Feuer (laukika) vorgenommen werden, denn eg. 
geschieht ja (bei diesen Opfern) keine Anlegung von keiligem Feuer (na by 
etair adkanam prayujyate), da ja der hier in Betracht kommende Feueraltar 
keine Glieder bat 129 ). Ein solches (gemeines Feuer) ist gemeint vom Ritual- 
lekrer, wenn er sagt (Katy. I, 1, 14): „Nachdem man das Vorsteher-Opfer 
(stbapatl^ti, vgl. Laty. XVII, 1, 6) am gemeinen Feuer vorgenommen hat 44 i30 ) t , 
(y. 2): „Das zweite Opfer ist ein Ukthya“ 131 ). 

(y. 3): „Solehe der Vratya-Schar, denen die Einfukrung (in. 
die Vratya-Wissensckaft) obliegt (vraty aganasya ye sampa- 
dayeyuh) 132 ), sollen mit dem ersten (Stoma) opfern. u 

Komm.: Die Einfukrung (Yorbereitung, sampadana) beziekt sich auf, 

Tanzen, Singen usw. Ilmen geiibrt der erste (Stoma) zu. 



Kommentaren des Karka und des Yajfiikadeva (der letztere fur nnser Kap.. 
entbalten im Samksiptasara eines Unbekannten). Ich zitiere Karka mit Komm. 
Samksiptasara mit S. 

127) Hillebrandt, Kit. Lit. 53 f. 

128) tripurusam patitasavitrika. Dies ist in den spaten Ritualtexten die 
st&ndige Definition der Vratya (mit verscbiedenen Abwand) ungen). Es ist unrnog- 
lich, diese Definition mit deu Nachrichten fiber die Vratya in den altesten Texten.. 
zu vereinigen. Dort ist aucli nicht die geringste Andeutungdavon, dass die Vratya. 
Abgefallene oder deren Nachkommen sind. Im Gegenteil ist ganz klar, dass siu 
aus dem niehtbrahmanischen Bereich in den brahmanischen neu aufgenommen 
wurden. Was sollte zudem die eigentfimliche Tracht der Vratya, was ihr Gapa 
oder Vrata, was ihre Wissenschaft usw., wenn es einfach Ausgestossene oder 
Abtrunnige aus der brahmanischen Gemeinde wfiren? Wir sehen hier dieBezeich- 
nung Vratya, die einst Ketzer bedeutete, auf Abtrunnige fibertragen. (Vgl. zu. 
dieser Frage unten die Erkl&rung der spfiteren Ritualtexte I, 3 a.) 

129) Uber die „ Glieder u des in Menschen- oder Vogelgestalt aufgebauten 
Opferaltars des brahmanischen Kultus vgl. Sat. Br. VI ff. ; besonders X. und. 
S. B. E. XLIII, XIII ff.; Ait. Ar. I; Friedlander, Der Mahavrata-Abschnitt des 
&ankhayana Arapyaka, Iff.;. Keith, Ait. Ar. (ed. and transl. Oxford 1909) 
35 ff.; Hillebrandt, Bit. Lit. 161 ff. 

130) Als Ersatz der Anlegung der heiligen Altarfeuer trat offenbar das 
Anlegen der Herdfeuer in den verschiedenen Hausern, Baudh. Sr. S. XVIII, 25. 

131) Dies ist das Opfer der „nrsamsa ninditab w . Vgl, dazu T. M. Br. XVII,. 
2, Iff., bes. Korain. ad 2: ukthasamstho hy ayam vratyastomab, und v. 4:. 
uktho bbavati. Uber die Form des Ukthya vgl. * Hillebrandt, Rit. Lit. 137;. 

5. B. E. XLI, XV. 

132) Ich fibersetze im Sinne des Komm.; aber im Hinblick auf Laty. VIII,. 

6, 2 bedarf der Ausdruck sampadayeyub einer Erlauterung. Das Caus. von. 
sam-pad bedeutet: „jemandem etwas verschaffen; etwas zubereiten, hervor-' 

98 



S.: Die Yratya, die im Tanzen, im Gesang, im Musizieren und im 
Waffenspiel usw. (nptyagitavadyasastradbaranadi) selbst wohl erfahren sind, 
und als Lebrer dieses ihr Wissen der Yratya-Schar beibringen, sie unterrichten, 
lehren, beschulmeistern, die soilen mit dem ersten opfern. 

(v. 4): „Mit dem zweiten soilen die verwiinsckten Verflucher m ) 
(nindita nr§amsah) opfern. “ 

bringen ; vollstandig machen ; umbilden in etwas ; mit etwas versehen ; einswerden, 
iiberemkommen ; erreichen, gelangen zu, sich zusammentun mit £< . Der Komm. 
yon Laty. YIH, 6, 2 fasst mit seiner Erkiarung: „sampadayeyu3?. samkhyam“ 
das Yerbum in der Bedeutung: „sich zusammentun mit; sich zusammen- 
schliessen zu u (als Beispiel einer solcben Bedeutung kann noch Laty. IX, 4, 
25 herangezogen werden: sakkayo bhrataro va ye sampadayeyus te»marut- 
stomena yajeran); Oder in der yerwandten Bedeutung: „ vollstandig machen u 
(eine Zahl, eine Schar, indem *man sich ibr anschiiesst), ygl. Sat. Br XI, 1, 
2, 2 dasa ta ahutlh sampadayet. Darnach lieisst also ye ke ca vratyah saip- 
padayeyub^ „Unterschiedlos alle Vratya, die sich zusammentun, Oder die eine 
Gemeinschaft bilden. 4 In Katy. XXII, 4, 3 ist sampadayeyufc aber mit Genetiy 
konstruiert., und der Komm. erklart: sampadanam ca gayananartakadinam, 
und der Samksiptasara hat: ye vratya nrtyagitavadyasastradharaiiadau 
svayam pravipiab santa upadestaro bhut.va svam vidyam vratyasamuhasya 
sampadayeyub sikseyufr pathayeyub- Darnach bedeutet caus. sam-pad mit 
Genetiv an unserer Stelle: „lehren, einfiihren in die Wissenschaft (des 
Tanzens, Singens, Musizierens usw.). 

Der Gen. mit caus. sam-pad bedeutet nun in der Tat: „jemandem etwas 
Verschaffen 14 , und so bestebt pbilologisch die Erkiarung der Komm. zu Katy. 
zu Recht. Ob allerdings Katy. sachlich mit seiner Konstrnktion und die 
ibn erklarenden Komm. im Rechte sind, ist eine andere Frage. 

Nach meiner Yermutung ist Katy. von Laty. abh&ngig, obwohl er in 
manchem aucb eine eigene Tradition besitzt, und bat das sampadayeyub, das ja 
in Laty. kein Objekt hat, missverstanden. So setzt er zur Erkiarung das 
Objekt im Gen. (statt Akk.) ein und fiihrt damit seine Komm. irre. Was mich 
bestimmt, sampad. im Sinae des Komm. yon Laty. zu fassen, ist die Tatsacbe, 
dass die urspriinglichen Texte iibereinstimmend* der Gesamtheitder Yratya 
den ersten Stoma zuscbreiben, nicbt einer bestimmten Klasse. Durcb diese 
Erkiarung wird natiirlicb die Tradition, dass es unter den Yratya solche 
gab, die den Haufen der Yratya inTanz, Gesang, Lautenspiel, Waffenspiel usw. 
zu unterrichten batten, nicbt im geringsten beeintrachtigt. Im Gegenteil: 
Gerade well der Ausdruck an nnd fur sich yon so fraglicher Bedeutung war, 
konnte der Komm. seine Erkiarung unmbglich aus ihm able i ten, sondern 
muss auf einer vom Text unabkangigen Tradition fussen, wonach die Yratya- 
Schar diese Kiinste in besonderem Masse pflegte. (Siehe dariiber unten, und 
vgl. Hillebrandt Bit. Lit. 189, Charpentier WZKM, XXY, 363). 

138) Ygl. T. M. Br^XVII. 2, 


7 * 
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Komm.: Solche, die wegen ihres Status als Verflucher (npsamsatva) 
Verwiinschte (Gesckoltene) sind, denen gehort der zweite zn. Verwiinschte 
Verflucher sind solche, die von den Mannern, den Menschen iiberhaupt mit 
Verfluchung (abhisamsana), d. h. mit Unheil-Anwiinschung (papadhyaropapa) 
Gescholtene (nindita), Beschimpfte (garkita), von den Sippen Ausgestossene 
sind 184 ). Die sollen mit dem zweiten opfern. 

(v. 5) : „Mit dem dritten die Geringsten (Jiingsten, kanisthaV 4 

Komm.: kan. bedeutet gering (laghu). 

(v. 6): „Mit dem vierten die Altesten (jyestha), 44 

Komm.: Werden damit (ais mit ihrem Opfer) betraut (adhikriyante). 

(v. 7): „Das Wort jyestha erklart man so: , solche, die ihre 
Zeugungskraft verloren liaben und Greise (stliavira) genannt 
werden. 4 Wer von ihnen der kraftigste Verflucher ist (npSamsa- 
tama), oder der Reicliste (dravy avattama), oder der Gelehr- 
teste (anucanatama), unter dessen Vorsteherschaft sollen sie 
sicli weihen 44 13 5 ). 

Komm. : Der soli zum Girhapati gewahlt werden. 

S.: (Die Jyestha sind) Leute, deren Zeugungskraft und korperliches 
Vermbgen geschwunden ist, die durch Verlust der Jugend ihre Mannes- und 
Samenkraft verloren haben und Greise, Alte (vrddha) genannt werden ; nrsamsa- 
tama ist einer, der ausserordentliches Unheil wirkt (atyantam krurakarman). 

(v. 8) : „Erst wenn er gegessen hat, sollen die andern sich 
zum Essen niedersetzen. 44 

Komm.: Erst nach dem Essen des Gphapati sollen die andern essen. Daraus 
wird geschlossen, dass hier ein Doppelsakrament vorliegt (uhhayasamskara), 
fler Sache und des Menschen 18fl ). „Die andern", d. h. die Opferteilnehmer 
(-veranstalter, fitr die geopfert wird, yajamana). 


134) jnatibhirbahiskrta. Diese Erklarung des Komm. entspricht der De- 
finition von vratya im Komm. zu Vers 1, und ist nach meiner Auffassung 
spaten Datums, vgl. oben S. 78 Anm. 74 und unfcen unter 10. 

135) Wenn der JNfysanisatama zum Grhapati geweiht werden soli, weist 
das doch darauf hin, dass er eine Ehrenstelle einnahm (wie der Reicliste 
oder der Gelehrteste), also muss in seiner Wesen ein Vorzug gesehen wor- 
den sein. Das ist nur begreiflich, wenn wir npsamsa mit „Zanberer, Ver- 
flucher 44 iibersetzen. Vgl. Laty. VIII, 6, 1, wo der Hervorragendste an Geburt 
(abbijana) die Stelle des Npsaipsa inne hat. Vgl. die Erklarung des Wortes 
unter 10. Die Erklarung von jyestha sekeint auf Laty. VIII, 6, 4 zuriick- 
zuweisen. 

136) Der Sinn dieses dunklen Satzes ist nach meiner Vermutung: „Die 
Bestimmung in Vers 8 weist darauf hin, dass bei der Vratya-Weibe eine Weihe 
der Vratya unter dem Grhapati und eine solche der Dinge, mit denen sie zu 
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(y. 9): „Die Vratya-Ausriistung ist: 44 

Komm.: Sie wird im folgenden aufgezahlt. 

(y. 10): „Ein seitwarts gebundener Turban und ein Stachel- 
stock (tiryahnaddham usnlsam pratodah) 44 137 ). 

S.: ... (Wiederholung). u§m§a ist eine Kopfbedeckung; pratoda ist ein 
Antreibestock 187 a ), d. h. ein Stock aus Rohr oder etwas Ahnliehem mit einer 
scbarfen Spitze (tik^pagrah vamsadidapdab). 

(y. 11): „Ein Jyahroda, d. h. ein unbrauchbarer Bogen (ayog- 
yairi dhanuh). 44 

Komm.: Ein Bogen, der durch die Verkurzung der Sebne (jyahrasena, 
so dass sie also nicht an die Bogenenden heranreicht und sie spannen kann) 
unbraucbbar geworden ist, wird jyahroda genannt 188 ). 

S. : hrodati heisst gati (G&ng, Abgang) 139 ). Ein Bogen, dessen Sehne ab- 
gescbuappt (pratyanca), abgescbnellt (hroda), abgegangen (gata) ist, ist ein 
Jyahroda, also ein blosser Bogenstock, der Sehne beraubt . . . (Wiederh oiling). 

(y. 12): „Ein Kleid, schwarzlich (kpsnaSa), schwarzlichgelb 
(gesprenkelt, k a d r u) 44 . 

Komm.: Schwarz (krspa), dunkel (asita, offenbar als andere Anssprache 
yon asita gedacht); ans diesem Buehstaben (s) ist (durch Zusammensetzung) 
krgpasa entstanden. Das Kleid soli mit schwarzen Faden durchwoben sein 
(kyspasutrota) ; dies ist die Bedeutung yon kadru. 

S.: kadru bedeutet ein buntgesprenkeltes (karbura) Gewand. krgpasam ist 
gleich kj-gpa asita; daraus wird krgpasa; im yorliegenden Fall wird das a 
wegen des Metrums verkiirzt 140 ). 

(y. 13): „Oder kann es auch so erklart werden: nicht (eigentlicb) 
sehwarz, sondern mit schwarzen Fransen (akpsna kpsnadaga). 44 

tun haben, stattfmdet. Diese sind Tabu, also auch das Essen. Erst wenn 
der Grhapati dieses Tabu am Ende der Zeremonie gebroehen bat, kbnnen es 
auch die andern wagen. 

187) Vgl. Laty. VIII, 6, 7 if. Hier ist die Abhangigkeit desKaty. vonLaty.klar. 

187 a) prajana, vgl. zu Pap. II, 4, 57. 

188) Diese kleiuen Unterschlede in der Erklarung beweisen wohl eine 
unabhangige Tradition. 

189) Vgl. oben zu Laty. VIII, 6, 8, und Komm. zu T. M. Br XVII, 1, 14. 

140) Zu krspasa vgl T. H. Br. XVII, 1, 14; Laty. VIII, 6, 12 ff. nnd Er- 
klarung unter 10. Diese hier gegebene Erklarung ist natiirlich etymologischer 
Unsinn, aber sie zeigf, dass das Wort, aus dem Wortschatz der Vratya stammend, 
im brahmanischen Bereich unbekannt war. Interessaut ist die Bemerkung iiber 
die Verkiirzung wegen des Metrums. Man hat also diese Sutren in einem 
gewissen Rhythmus vo*getragen. Zu kadru vgl. Uhlenbeck, der es als rotbraun 
deutet, und A. K. I, 5, 16; Pap. IV, 1, 71. 


101 



Komm. : Oder soil es heissen: zwar nicht schwarz, aber durch schwarze 
Fransen gleiehsam schwarz; dies 1st die Bedeutung von kadru. Das Wort 
kadru ist ja bekannt in beiden Bedeutungen. Etwas, das schwarze Fransen 
hat, das ist, obvvohl e8 selbst nicht schwarz ist, uneigentlich schwarz. Also 
ein Gewand mit schwarzen Fransen. Das kann man auch kr?nasa nennen 141 ). 
(v. 14): „Ein Vipatha mit Brettern bedeckt.“ 

Komm. : Ein Yipatha mit Brettern bedeckt, der nicht in der (geraden) 
Bahn (Radspnr, vartman) geht. 

S.: Ein mit Brettern beiegter, bespreiteter (vistarita) Wagen. Und das 
Eigentiimliche des Vipatha ist, class er hin und her (vividham), krumm (ku- 
tilam) auf den Wegen geht; also ist der Vipatha (ein Gef&hrt), das sich nicht 
in gerader Bahn bewegt (margeria na calati). 

(v. 15): „,Er soil mit einem Pferd und einem Maultier, die 
im Trott gehen (kampra), bespannt seirP, sagen einige. u 

Komm.: „Einige Lehrer“ schreiben einen Wagen vor, mit trottenden 
Maultieren bespannt. Der Gebrauch des Wortes eka (ekiyagrahapam) hat den 
Sinn, dass hier Freiheit besteht (ein Pferd nnd ein Maultier oder zwei Maul- 
tiere zn nehmen). (Vgl. dazu Laty. VIII, 6, 9 ff.) 

S. : kampra bedeutet trottgeiibt (kampanasila) i42 ); asvatara bedeutet 
Maultier (vesara). 

(v. 16): „Ein Niska yon Silber.“ 

Komm.: niska ist eine besondere Art von Schmuck (abkarapavisega) ; er 
ist von Silber U3 ). 

S. : Ein Ni?ka aus Silber verfertigt; ein Halssehmuck (kauthabkaraua). 
(y. 17): „Zwei Felle, an den Seiten zusammengenakt, schwarz* 
und-weiss (krsnavalakse), Sckaffelle. a 

Komm.: avike carma^n pars vas ami ago e {geh eft et) krsp.asitavatl 

S. : Zwei Felle von Widdern an den Seiten mit Faden zusammengenakt. 
kr§p.avalak?e bedeutet: von weisser und schwarzer Farbe (suklakr§navarpa) ; 
valaksa ist weissfarbig. 

(v. 18) : „Das ist des Gyhapati (d ak sina)“ (vgl. T. M. Br. XVII, 
1, 14). • 

141) Die Kommentatoren nehmen also kadru als ein Synonym von kr§- 
$asa; und die bevorzugteste Deutung des Aaisdruckes ware also: ein Kleid 
mit schwarzen Fransen (darum gespreukelt). Die Farbe des Gewandes selbst 
bleibt dann offen. Dies zeigt, dass man die Vratya nicht mehr aus der An- 
schauung, nur aus der Uberlieferung kannte. Die Bedeutung von kjwasa 
als schw&rzlich steht meiner Ansicht nach fest, Vgl. W Z K M, XXV (1911), 
366, und unter 10, wo die Machart des Kleides erkl&rt wird. 

142 ) MitTrotten ist eine trabende, hiipfende oder schwingende Bewegung 
gemeint; kampra kann allerdings auch zitternd bedeuten. 

143 ) Diese Betonung des Silbers als Material geschieht wohl darum, well 
sonst Niska, soweit er beim Opfer Verwendung fand, aus Gold war. 
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Komm.: Ausriistung (dhana) ist gemeint. 

(v. 19): „Dieselbea Felle (ajinani) sind. fiir die andern vor- 
: geschrieben.“ 

Komm.: (Wiederholung). 

(v. 20): „Mit Bander-Fransen geziert (dam atfisani), rot- 
verbramt (balu kantani) 143 a ), mit zwei Biischeln (cuda) ver- 
isehen, wollen (avika) sollen die Gewander sein. (Ge wander) mit 
roten oder schwarzen Enden sind (mit balu kantani) gemeint . u 

S.: damatfisani: mit dem Wort ttiga ist Kleiderfranse (vastradasa) gemeint. 
(Die Fransen sind) gleicksam wie Bander (damaniva); Kleider, die Fransen in der 
Form yon Bandera oder Stricken haben, werden (damatusapi) genannt. baltikan- 
tani: baluka ist schwarz oder rot. Kleider mit einem Saum in dieseFFarbe 
beissen so. dvicudani (sind solche Kleider), die zwei Biischel (Zipfel) haben. 

(y. 21): „Je zwei soleber Bander(fransen an jedem Kleid). 
Auch soli jeder zwei Sandalen haben mit ,Ohren‘ versehen 
(karnin); einige yerlangen schwarze.“ 

Komm. : Einige sagen, es brauchen keine schwarzen zu sein. (Ygl. 
Laty. VIII, 6,23 f). 

S.: An jedem Kleid sollen zwei Bander, d. h. zwei Fransengehange sein. 

Zwei Sandalen, die Ohren haben, d. h. ohrenformig sind 144 ), aus Fell- 
stiicken (carraavayava). 

(y. 22): ,, Einem MagadhadeSlya Brahmabandhu sollen 
sie, wenn die Opfergeschenke verteilt werden, die Vratya-Aus- 
riistung geben.“ 

Komm. : Das beziefat sich anf alle Yratya. Ein Mag. Br. ist ein Menseh, 
der von Brahmabandhu abstammt nnd im Lande Magadha wohnt. 

Andere erklaren das magadha mit Bezieliung auf Gesang (geya); einer, 
der darin nicht anf der Hohe ist; einer, der etwas der Vollkommenheit er- 
mangeit (isadasamaptau), ist ein deslya 145 ). 

S,: Einem Brahmabandhu, d. h. einem, der nur durch Geburt zum 
Brahmanenstand gelangt ist (nicht durch die. orthodoxen Weihen und das 
Yedastudium). 

(y. 23): „Oder solehen, die vom Yratya-Wandel (vratyaca- 
rana) nicht ablassen.“ 

Komm.: (Wiederholung). 

143 a) Katy. hat baluka, die andern Texte valuka; vgl, oben y. 17 valaksa st. b. 

144) karnakara ; karpa ist alies Hervorstehende an unbelebten Gegen- 
st&nden (vgl. Yed. St. I, 190). Es sind Sandalen, bei denen die Spitze sich 
.heranfbiegt, wie noch heute etwa bei den Sandalen oder Sehuhen in Persien 
nnd bei den Tiirken, 

145) Ygl oben zu Laty. YIII, 6, 28 und Pap. Y, S, 67. 
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S. : Solchen, die im Yratya-Werk-Wandel (vratyakarmacaraija) beharren,., 
die ganz und gar dem Vratya- Werk hingegeben sind (vratyakarmatatpara) 140 ) o 

(v. 24): „,An diesen sicli abwischend gehen sie davon (und lassen 
ihre Siinde dabinten)‘, heisst es in der heiligen Uberlieferung“ 147 ). 

Komm.: An diesen Vratya sich abwischend, d. h. sich selbst reinigend. 

S. : „An diesen siindenbeladenen Vratya gleichsam sich siindlos wischend y 
sich reinigend, gehen sie davon, d. h. sie erlangen Reinheit (putata)“, sagt die 
heilige Uberlieferung. 

(y. 25) : „Sie sollen je dreiunddreissig als Opfergeschenkgeben." 

Komm.: Jedei einzelne. 

S.: Alle Vratya sollen dreiunddreissig Kiihe als Opfergeschenk geben. 

(& 26): „Einige sagen, der Grbapati soli eine doppelte Zahl 
geben. “ 

(v. 27): „Wenn sie mit den Vratyastoma geopfert haben, sollen 
sie yon der Vratya-Art ablassen.“ 

Komm.: Ablassen heisst ganz aufgeben (upa-ram). 

S.: ... sie sollen die Vratya-Siinde (vratyapapa) aufgeben. 

(y. 28): „Sie sind verkehrsfahig (yyayahary a).“ 

Komm.: Von. jetzt ab. 

S.: Sie sind nun berechtigt zur Heirat (mit den Rechtglaubigen), zum 
Opfer, zum gemeinsamen Essen usw. (vivahayajanabhojanadiyogyah). 


7. Apastamba Srauta Sutra 14 *) XXII, 5, 4—14. 

,, Vratya, die ein Vratya- Wanderleben fiihren (vratyanaip pra- 
vas e), opfern mit den Vratyastoma, dieUktha enthalten (ukthya) 149 ) 
nnd bei denen das Saman Eathantaram gesungen wird. Als zweite 
Art kann auch ein Agnistoma yerwendet werden (4). Ein Turban, 
ein Treibstock (als Opferpfosten) 15 °), ein Jyahroda, ein schlingernder 
Wagen (ratha vipatha), mitBrettern bedeckt, Pferd undMaultier 
als Grespann, ein schwarzlichesKleid, zwei schwarz-und-weisseFelle, 
ein Niska aus Silber — das ist die Ausriistung des Grbapati (5. 6). 

146) Dieser Ausdruck beweist, dass die Vratya ein ilirien eigen tiimlickes 
Werk besassen und dass dieses mit dem Brahmabandhu zusammenhing. 

147) T. M. Br. XVII, 1, 16; Laly. VIII, 6, 28. 

148) Ed. R. Garbe, Bibl. Ind. Es gehbrt zur Taittiriya-Schuie. 

149) Vgl. T. M. Br. XVII, 2, 4 und Komm. ; dort haben nur die Nrsamsa 
einen IJkthya. Vgl. znm Ausdrnck: Hillebrandt, Bit. Lit. 137 u. oben S, 98.. 

150) Einige Manuskr. haben neben pratoda noch ytlpa; vgl. Baudh. Sr. 
S. XVIII, 25 unlen S. 107. 
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Der Anzug der andern hat rote Enclen und ist mit Bander- 
fransen yersehen (7). Je zwei Gehange sind an einem Kleid; 
je zwei Sandalen (hat jeder) (8). Die Felle sind aus zwei Stricken 
zusammengenaht (9). 

Mit je dreiunddreissig (Kiihen) sollen sie sieh beim Gyhapati 
einfinden (10). Dies ist das Opfergeschenk (fur die amtierenden 
brahmanischen Priester) (11). Oder sollen sie sechsundseehzig 
Kiihe herbeisehaffen (12). 

Ferner heisst es: Alles, was sie erworben haben (yad esaip 
sat am), sollen sie als Opfergeschenk geben, das heisst namiich 
den (ganzen) Vratya-Besitz (vratyadhanam) f 13). 

Der Seehs-Sechzehner*(satsoda£in) ist fur die Verwiinsehten 
(n i n d it a) vorgesehrieben. 

Der Zwei-Sechzehner (dyisotJaSin) fur,, die Jungsten (Ge- 
ringsten, kanistka). Ein Urdhvastoma f lir die Altesten 151 ). 

Ein Vier-Seckzehner (catuhsodaSin) fiir alle“ I5i> ). 

8, B audhayana Srauta Sutra 153 ) XVIII, 24—26, 

(cap. 24): „Wenn man mit dem Vratyastoxna opfern will 154 ), 
sollen sie (die zum Opfer sick bereitenden Vratya) von einem 

151) Vgl. oben T. M. Br, XVII, 4, 2 und Komm. 

152) Vgl T. M. Br. XVII, 1, 1 Komm. 

158) Ed. W. Caland, Bibl. Ind. Das S. gehbrt zur Taitt. S. Vgl. zum Text 
Preface zu vol. II (Utrecht 1906) nnd A K M, XII (1910) N. 1, „Uber das 
rituelle Sutra des Baudhayana 44 ; Biihler S. B. E. XIV, XLI. 

Die Tradition ties Baudhayana nimmt sich im Vergleich mit den bisher 
iibersetzten Texten unabhangig und eigenartig aus. Sie bietet uns ganz neue 
Gesichtspunkte fiir die Beurteilung der Vratya und ihres Verhaltnisses zu 
der orthodoxen Gemeinde. Diese eigenartige Tradition erklart sich daraus, 
dass die Baudhayana als Nachfolger des Budha selbst von den Vratya her- 
kamen, und aus der frixhen Trennung der Baudhayana, die nach Suden ab- 
wanderten, von dem Zentrum der brahmanischen Kultur. Die Nambudiri 
(Brahmanen Malabars), die ohne Zweifel mit der B.-Schule aufs engste 
zusammenhangen (vgl. A K M, a. a. 0. 11), sind nach epigraphischen Zeugnissen 
scbon im 4./5. Jahrh. in Malabar gesessen (vgl. Gaz. of the Malabar and 
Anjengo Districts, Madras 1908, 26). 

154) Dies sind nickfc die aus den bisherigen Ubersetzungen bekannten 
Bekehrungsopfer, sondern die urspriinglichen Opfer der unbekehrten Vratya 
(vgl. dazu unten die Erkl&rung zum Abschnitt unter 10). 
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Konig oder einem Brahmanen ein Geschenk erbitten zu Gunsten 
des Monats oder der Jahreszeit (in der sie opfern) i65 ). Sie machen 
den zum Oberhaupt (sthapati) des Opfers, den sie alle aner- 
kennen. Der erfiillt ihre Geliibde (sa esam vratani carati, er 
nnterzieht sich alien Observanzen, die fur diesen stellvertretenden 
Posten notig sind). Er liegt auf dem Boden, enthalt sich des 
Fleischgenusses, gebt nicht zum Weibe ein. Das gehort ja zum 
Geliibde eines sich Weihenden 156 ). Ferner, wenn er ein sehwarzes 
Kleid anlegt mit schwarzen Fransen (krsnatusa), so ist das 
die Fopm des Weihekleides 157 ). Wenn er die zwei sehwarz-und- 
weissen (Scbaf-)Felle anlegt, so ist das die Form der zwei 
schwarzen (Antilopen-)Felle 158 ). Wenner die zwei Schmuckstiieke 
von Gold und Silber (suvarnarajatau rukmau) 159 ) tragt, so 
ist das die Form der zwei Parigharmya 160 ). 

Wenn er seinen schwarzen Turban anlegt, so ist das die Form 
der Weihebinde (diksitosnisa). Wenn er den Dreistab-Bogen 
zusammen mit den ledernen Kochern (carmam ay air bana- 

155) Diese Bemerkung zeigt, dass die Vratya zum Heile fur die Jahres- 
zeiten ihre Opler vornahmen uud eiu gewisses Recht batten, dafiir Geschenke 
zu fordern, wie etwa heute in Malabar der primitive Zauberer vom hinduistischen 
Gutsherrn gewisse Geschenke erhalt. 

156) Vgl. dazu £at. Br.VI, 2, 2, 39 (nach dem einleitenden Tieropfer bei 
der Dlksa) : na . . . upari sayita na mamsam asniyafc na mithunam upeyat. 

157) dlksitavasanasya tad rupam. Also ist dies nicht die brahmanische 
Weihe, sondern nur das niehtbrahmanisehe Gegenstiick, das aber immerhin 
das „rupa“, die (mystische) Form, die Wesensart der brahmanischen Weihe hat. 

158) Auf einem schwarzen Fell sitzt der sich Weihende nach brahma- 
nischem Ritual; mit dem andern bekleidet er sich nach Av XI, 5, 6 (wohl 
andere Tradition). Vgl. Oldenberg, Rel. d. Veda 1 , 398.) 

159) Dass hier ein goldenes und ein silbernes Schmuckstiick getragen 
wird, ist eine Abweickung von alien unseren seitherigen Texten und weist 
auf die Tradition des Av XV, wo 2, 1 ebenfalls zwei Schmuckstiieke des 
Vratya genannt sind: ein Beweis, dass dort der unbekehrte Vratya gemeint ist. 

160) parigharmyau sind die bei der Pravargya-Feier genannten Metall- 
platten, die eine von Gold, die andere von Silber. Die beiden Schmuckstiieke 
des Grhapati der Vratya haben das „rupa“ dieser beiden Scheiben, d. h. sie ent- 
sprechen ibnen in ihrem magischen Wesen. Wabrscbeinlich erklart sich auch 
hieraus, das heisst aus dieser uralfcen Zeremonie, der Ursprung der Vratya- 
Schmuckstueke, die damit eng mit diesem primitive® Mysterium verkniipft 
werden. (Alle diese Gegenstande werden unten (10) eingehend besprochen)* 
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vadbhis tisrdkanvam) ergreift, so ist das die Form des Weihe- 
stabes 161 ). Wenn er Vratya-Rede (vratyavada) spricbt, so ist 
das die Form der Weiherede 162 ). Wenn er Sandalen tragt, die 
am Ende in Klauen (Hufe) ausgehen 163 ), so hat das die Be- 
deutung: Jch trete nieht etwa als Ungeweihter opferunrein an 
{die Zeremonie) keran 4 . 

Der Schaft des Stachelstoeks ist der Opferpfosten eines so 
gearteten Qpfers. Das Geflecht 164 ) um den Stachelstock ist der 
Knauf (c a sal a). 

161) tispdhanva ist ganz offenbar ein Zauberbogen, dessen Stock (4apda) 
aus drei Staben gebildet ist (nicht ein Bogen mit drei Pfeilen wie P W) ; 
dies ist aus den Stellen deutlich 'zu ersehen, wo die Pfeile nirgends auftreten. 
Er entspricht dent Tridanda des Brahmanen, wie ihn ja nocb gewisse 
Sannyasin, die Tridandin, tragen (vgl. YajfL Ill, 58; Manu XII, 10). Sat. Br. XI, 
1, 5, 10 wird tisrdhanva als dak?ipa gegeben: „damit treibt er ,jenen 4 (ge- 
meint ist offenbar der geisternde Damon des Neumonds) weg. w Nach Taitt. 
Br, II, 7, 9, 2 gewinnt man mit tispdhanva virya, wie mit dem Stachel- 
stock (astra) Gedeibkraft (pusti). (Vgl. Taitt. Br. I, 8, 3, 4, wo er gegeben 
wird: samyddhyai; vgl. Taitt. S. I, 8, 19, 1.) Die merkwiirdigste Sfcelle ist 
$at. Br. XIV, 1, 1, 7. In diesem Abschnitt ist vom Pravargya die Rede. 
Vigpu war Oberster der Gotter. Er lebnt seinen Kopf auf tisrdhanva, weshalb 
die Gotter nicht wagen, ibn anzugreifen. Die Ameisen erbieten sicb, die 
Sehne des Bogens abzunagen; die zuriickspringenden Bogenenden schlagen 
Vi§$u den Kopf ab, der zur Sonne und zu mahavira wird, worauf Indra 
sicb anf den ansgestreckten Korper des V. legt nnd dessen Lebenskraft trinkt. 
Auch bier ist der Bogen zeremonielies Instrument. Der eben angefiihrte Mythus 
weist ja ganz offensichtlich in die Spbare primitiver Opferzeremonien. 

162) vratyavada, der dem dik§itavada entspricht, ist docb obne Zweifel 
dasselbe wie diksitavac T. M. Br. XVII, 1, 9; vgl. dazu unten unter 10. 

163) khuryantau upanahau, icb entscheide micb fiir diese Lesart, nicht 
kburyau up., denn Sandalen aus Hufen oder Klauen waren docb wohl selbst 
fiir einen Vratya zu unbequem gewesen. Zudem erklart khuryanta die „mit 
Ohren versehenen“ Sandalen von Laty. VIII, 6, 28 und Katy. XXII, 4, 21 
<vgl. oben S. 96). Die Zebenenden der Sandalen standen in die H6he wie 
•etwa die klauenartigen Hufe einer Ziege. 

164) pratodaparigevaoa. Katy. VIII, 6, 12 bedeutet parigivapa das Um- 
winden der Turpfosten des Sadas mit einem Strick. VIH, 4, 21 ist pari-siv 
in Shnlicher Bedeutung gebraucht. Die „Umnahung“ geschieht dort mit einer 
bdlzernen Nadel (laspujani) von unten nacb oben (mulata arabhyagraparyantam). 
Also ist parigevapa ein den Scbaft umbiillendes Geflecht, das beim Pratoda 
wohl einen aus den Schnurenden bestehenden biischelartigen Abscbluss unterhalb 
•der Spitze hatte, der zur Verzierung diente. 



Das Wagengesicht 165 ) ist das Ahayanlya(-Feuer) ; die Deichsel 
(isa) lfJ6 ) der Feuerherd (vedi); das Joch der aussere Feuerherd 
(uttaravedi); das aussere Joch (uttarayuga) 167 ) die Ver- 
tiefung irn ausseren Feuerherde (uttaranabhi); die beiden 
Bogenhalter (dhanur dhi) die zwei Opfertrager (h a v i r d h a n a) ; 
die beiden Seitenteile des Wagens (paksas) das Agnldhnya- 
und Marjaliya-Feuer. Das Deichselgestell (kub ara) 168 ) die Opfer- 
hiitte (sad as). 

Die Sitzorte der ,Diener‘ die dhisniya 169 ) ; der Sitzkasten 
(bai;dhura) ist die Hiitte fiir die Frau des Opferers (patnl- 
Sala); der Stand (rathopastha, der vertiefte Ort im Wagen- 
kasten, auf dem die Wagenfahrer stehen) ist das Garhapatya-Feuer ; 
der Standplatz des Kriegers (adhisthana, sonst garta)istder 
alte Platz des Garhapatya-Feuers 170 ). 

Der Bock, den sie als Vernichtungszauber (pramatha) kochen, 
das ist ihr Opfertier; der (Honig-)Kuchen (apupa) und der 


165) rathamukha, das geschnitzte, oft mit einer Spitze versehene Vorder- 
teil des Wagenkastens, 

166) So der Text ; Caland verbessert T$e, was sicher falsch ist, da der 
Yratya-Wagen mit zwei Zugtieren bespannt ist, und diese zu beiden Seiten 
von einer Deichsel gehen; der Einspanner geht innerhalb einer Doppel- 
deichsel (ygl. dazu und zu den einzelnen Teilen des Wagens Zimmer, Alt- 
indisches Leben, 216 ff., der allerdings einige hier vorkommende Ausdriicke 
nicht hat). 

167) uttarayuga ist wohl das liber die Zugtiere sich wdlbende Joch, wie 
man es noch heute an russischen Gefahrten sieht, im Gegensatz zu dem Joch, 
in dem die Nacken der Zugtiere stecken. 

168) kubara ist die Yorrichtung an der Deichsel, an der das Joch be- 
festigt wurde, A. K. II, 8, 57 *(p. 194 Ed. Thatte) : kubarah yugamdharastu. 

169) Caland liest kimkaravatana dh., hat aber dafur nur das Zeugnis eines 
Manuskripts; die andern lesen kimkaray^tana dh. ; dies halte ich wegen des 
Yergieiches mit den Sitzen der Priester (dhisniya sind die Erdaufwiirfe im 
Sadas, eine Art Neb enal tare, vor denen die Priester sitzen) fiir richtiger, 
denn kimkara w Diener u sind wohl die Sielen, die am untern Teile des 
Wagens oder am hinteren Querholz der Deichsel festgemacht, hmgespannt 
sind (ayatana). Bei der magisch-mystischen Identifizierung des Zauberopfer- 
wagens mit kosmischen Machten Ay VIII,. 8, 22 kommen ebenfalls kiinkara 
yor; sie werden dort mit den Zwischengegenden in eins gesetzt. Vgl. dazu 
unten den Abschnitt liber die Opfer der Vratlna I, *2 c. 

170) puranagarhapatya ist der alte, nicht mehr gebrauchte Platz des G.-F* 
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Gerstenbrei (s thalipaka) 171 ), das is t das Opfermus und der 
Opferkuchen (carupagupurodagau); der Ruf, mi t dem man 
den Laufer ruft (pariskanda) 372 ), das ist der Einladungs- 
sprucb beim Opfer (puronu vakya) ; wenn man anruft 173 ), so 
ist das der Begleitspruch zu der Opferspende (yajya); wenn 
sie essen, so ist das der Vasat-Ruf; wenn sie die Schutzwehr 
d.es Opferplatzes (kumba) ansmessen (oder wandelnd durchmessen, 
vi-ma), so ist dies der Eingangsspruch 1U ) ; die einstudierte 
Rede (adhivakya), die sie vortragen, sind die Begleitspruch e 
des Opfers (yajya) 175 ); wenn er die ausgebreitete (oder abseits 
stehende Sehar) (vigana) anruft, so ist das der G-egenruf 
(pratigara, Respons) beim Hersagen der Litanei. Wenh sie 
einander zusckreien (draufios schreien, abhikro§anti), so ist 
das der Udgltha (so sagen die unbekehrten Vratya). 

Die (Vratya), die so auf verborgene Weise (paroksam) das 
Opfer volizieken und es (das orthodoxe Opfer) nicht offensichtlich 
(praty aksam) vollziehen wollen 176 ), 

(cap. 25): sollen sein wie solcke, welche weibe-unrein (dlksita- 
vakirna) 177 ) und darum vom Somatrunk ausgeschlossen sind 
(vicchinnasomapitha) und keine Hoffnung auf Speisegewinnung 
haben diirfen (anagyanna). Darpm ist das (Opferwerk) eines 


171) Vgl. Ay XX, 134, 3, wo sthalipaka bei ganz primitiven Opfern ver- 
wendet wird. 

172) Vgl. Ay XV, 2, wo der Vratya auch von Laufern begleitet ist. 

173) aharati, offenbar ein Teil der Zeremonie der Vratya, wohl die An- 
rufungen der beim Zauberopfer beschworenen Machte. 

174) puronu vakya. Anlfallend ist, dass puronuvakya hier wiederholt wird. 

175) Oder bei derLesart adhivakyam: „der Segensspruch, den sie sprechen 44 . 
Aucb bier ist eine Wiederholung, vgl. oben; ich Yermute, dass yerschiedene 
Identifikationsreihen vorhanden waren, und dass der Verfasser bier zwei 
tfberlieferungen gibt. 

176) Aus diesen Satzen gebt klar beryor, dass die vorausgebende Dar- 
steilung eine Zeremonie der Vratya bescbreibt, welche von diesen selbst, oder 
von einem ibnen freundlich gesinnten brabmanischen Kreis, auf verborgene 
Weise (paroksam) als dem brabmanischen entsprechend dargestellt wurde. 
Oegen diese Auffassung (die etwa mit: „so sagen die Vratya* 4 eingefubrt zu 
denken ist) wendet sich der mit dem letzten Satze eingeleitete Abschnitt cap. 25. 

177) Test bat (offensichtlich fehlerhaft) avakrirpa. 
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solchen, der beim Vratya-Leben verharrt (vratyavastkita) und 
nicht mit dem (orthodoxen) Vratyastoma geopfert bat, zu ver- 
werfen, denn ein solcher ist ja vom Somatrunk ausgeschlossen 
und hat keine Hoffnung auf Speisegewinnung. 

Von diesen sollen die, welcke noch nie ein heiliges Feuer 
angelegt haben, der Reihe nach in den Hausern herumgeben n8 ) y 
die Feuer anlegen und mit je dreiunddreissig Kiihen beim 
Sthapati i79 ) zusammenkommen. 

Zu ihnen gehort ein zu einer geringen Brabmanenkaste gehoriger 
Mcht-Magadha (brahmabandhur amagadha), der aber den 
TitelMagadha fiihrt (magadhavaky a), und eine zu eben diesem 
Stande gehorige Nicht-Dirne (brahmabandhur apum^calu), 
die aber den Titel „Dirne“ fiihrt (puimScaluvaky a) 18 °); ein 
lotteriger (gebrecblieher) Wagen (jaratkadratha) mit zwei 
gebrechlichen Zugtieren bespannt (jaratprayogyabhyam 
yukta). Unfahig zum Ziel zu gelangen (vypddha) ist der 
Brahmabandhuramagadha, der Magadha genannt wird; unfahig 
zum Ziel zu gelangen ist die Brahmabandhurapuip&calu, die 
„Dirne“ genannt wird; untahig zum Ziel zu gelangen ist der 
gebrechliche Wagen, mit gebrechlichen Zugtieren bespannt. Mit 
der nicht zum Erfolg fiihrenden (Vratya-Ausrustung) gibt er (das 
diesem anhaftende) nicht zum Erfolg fiihrende (Wesen) weg 1 * 1 ). 
Dies ist die Ausriistung der Vratya, die beiseite gelegt wird 
(samavaganta): Stock (danda), Sandale (up anal}), Wollkleid 
(§&znula), Fell (ajina). 

Auf dem Wagen stehend ruft der Subrahmanya die Subrah- 
manya-Formel 182 ); dies ist die ihm zugehorende Pflicbt zur Zeit 
der Verteilung der Opfergabe. Dann verteilen die Priester die 
Opfergeschenke. • 

178) Ist dies wohl mit Laty. VIII, 6, 1 gleichzusetzen : pythag agnin adhaya? 
Vgl, Katy. Sr. S. 1, 1, 12 ff.; L St. X, 13, und oben S. 98. Nun folgt das Be- 
kehrungsopfer. 

179) Der Sthapati entspricht also dem Grhapati v. Laty, u. T. M. Br. 

180) Zu den Ausdriicken amagadha und apumscalu vgl. unten die 
Bemerkungen zu den Texten unter 10; ferner II, Die Vratya und das 
Mahavrata. 

181} Vgl. ohen T. M. Br. XVII, 1, 16. 

182) Vgl. Ait. Br. VI, 3. 
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Nun vollziehen sie die zur Morgenpressung gehorigen Zere- 
monien: die Libationen sind fur die Zeremonie zur Herstellung von 
Eintracbt (zwischen den Vratya und den Bralimanen, sarpjnanl), 
denn die, welehe die Vratya-Brauche iiben, iiben gleichsam Zwie- 
tracht sehaffende Gebrauche (asamjfiatam iva va ete caranti 
ye vratyapi caranti); (d. h. sie handeln im Widersprucb zu den 
orthodoxen Brahmanen). Mit dieser Zeremonie verbindet man 
sie in der Tat in Eintracht. Dann vollziebt man die Zeremonien, 
die zur Mittagspressung gehoren. Dazu gehort eine Darbringung 
fiir Indra und die Marut auf elf Scherben, denn der (Haupt-) 
Vratya gehort Indra zu (aindra), der Vratya-Haufe (grama) den 
Marut (marut a) 188 ). Man macbt nun alle gleicb in einer Schar. 

Nun vollzieht man die Zeremonien der dritten Pressung; den 
Gedeihen gebenden Aditya wil'd ein Topf Mus (caru) geopfert. 
Denn die, welehe die Vratya-Brauche iiben, waren friiher ohne 
Gedeihen (nicht im Wesen der Kraft, abhuta); (durch diese Zere- 
monie) fiihrt man sie in die Gedeihkraft (brahmanischen Wesens, 
bhuti) ein. Nun legen sie den Opferkuchen aus, der zum Kuh- 
opfer am Schluss gehort 184 ). Den Aditya wird (wieder nur) ein 
Topf Mus geopfert. Die, welehe die Vratya-Brauche iiben, haben 
sozusagen keinen festen Standpunkt; diese Opferkuh ist Aditi; 
in ihr fassen sie nun einen festen Standpunkt 185 ). 

(cap. 26): Das Opfer der Altesten (jyestha) ist ein Agnistoma. 
Es hat vier Sechzehner-stotra: Zwei Pavamana(-stotra) und die 
beiden Stotra des Acehavaka 188 ). 

Wahrend der (Stoma der Jyestha) so beschaffen ist, ist der 
(Stoma) der Jiingeren (kanlyas) ein Ukthya. Er hat sechs 

183) Vgl. A.V XV, 1, 6, wo der Vratya emeu Indrabogen an sieh nimmt.. 

184) anUbandhya ist das Tieropfer am Schluss des Agnistoma, bei dem 
Mitra-Varuna eine unfruchtbare *Kuh dargebracht wird (vgl. HOlebrandt, 
Bit. Lit. 125. 134). 

185) tlber pratistha „fester Standpunkt in magiseken Kraften oder Wesen- 
heiten“ vgl. oben S.77 und Bd. II das Kap. iiber die magischen Entspreehungen. 

186) Vgl. oben T. M. Br. XVH, 1. 2. 3. 4 (Katy. XXII, 4 und unten unter lO), 
wo der Haufe der Vratya mit einem Opfer von 4 Sechzehner-stotra, die Kamstha 
mit einem Agnistoma von 'i Sechzehner-stotra und die Jyestha mit dem Stoma 
•der Samanicamedhra opfern. 
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Sechzehner-stotra: alle Pavamana-stotra (3) und alle Stotra des 
Acchavaka 187 ). 

Mit ihm opferten einst die Marut 3SS ). Ihr Stliapati war 
Visnu. Dann opferten mit ihm die himmliscken Vratya 
(daivya vratyah); deren Sthapati war Budha Saumya. Dann 
opferten mit ihm die Sohne der Kuru-Brahmanen; deren 
Sthapati war Anpoditi Gaurpalayana Yaiyaghrapadya. 

Nachdem (die Sohne der Kuru-Brahmanen) mit diesem Stoma 
geopfert (d. h. sich zu einem hoheren Bitus bekehrt) batten, gingen 
sie als wandernder Priester (vratya) 189 ) auf die Paneala los. 
Da sagten ihre Yater (die diese fanatische Proselytenmacherei 
missbilfigten und die Zaubermacht der Paneala kannten): „Ihr 
sollt, o Sohnchen, each nicht gegen die Paneala ereifern (yas); 
die Paneala sind Flucher (up ay a din), und sie werden Fliiche 
gegen euch schleudern,“ Aber die Sohne der Kuru-Brahmanen 
schenkten den Warnungen ihrer Vater kein Gehor (anadj-tya) 
und wendeten sich gegen die Paneala. Sie gingen zum Fastenort 
(upavasatha) 19 °) des Ke6in Dalbhya 191 ). Als die (Kurus) 

187) T. M. Br. XVII, 8 haben die Kanistha den Dvisodasastoma (ein Agni- 
gtouia); der Satsodasin dagegen (ein Ukthya) gebort den Nysamsa zu. Diese 
Unstimmigkeiten beweisen, dass mit Beziehung anf die Verteilung der Stoma 
verschiedener Brauch herrsebte. Selbstverstandlich sind diese Feinheiten 
spateren Datums. IJrsprunglich bat es wobl eben fur alle den gewoknlichen 
Agnistoma mit (vier) Sechzebner-stoma gegeben. Vgl. oben Apast. Sr. S. XX, 
5, 4— 14 nnd unten Saiikb. Sr. S. XIV, 69 — 72, wo 10 Arten von Vratyastoma 
aufgezahlt sind. 

188) Vgl. dazu Caland A K M, XII (1910), 21 ff. 

189) Hier ist das Wort noch in seiner alten Bedeutung: „in Scbaren 
wandernde Priester 44 gebrauebt, denn sie sind ja keine ketzerischen Vratya 
mebr, sondern Apostel ihres neuen Glaubens, den sie nun gleicb (wenn es 
sein muss, mit Gewalt) verbreiten wollen. Das folgende ist das Echo der 
Glaubenskampfe in vedischer Zeit. 

190) Ist aneb Platz, der vom Konig fur Zwecke des Fastens usw. beiseite- 
gesetzt wird. 

191) Kesin Dalbhya (Darbbya vgl. Eeitb, Kaus. Br. VII, 4, transl.) ist 
Priester und Konig der Paneala. Vgl. §at. Br. XI, 8, 4, 1 ; Vedic Index 1, 187. 
Kaus. Br. VII, 4 ist ein Gegensatz zwiseben dem Kausitaki u. K. D., der eine 
eigene, mebr aufs Geistige geriebtete Weibe gegentiber der korperlicben 
vertrxtt. Er sebeint also iiberbaupt ein Gegner des stark techniscb sick ent- 
wickelnden ortbodoxen Bitus gewesen zu sein. 
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am andern Morgen bei der Somalauterung sum Bahispayamana 
hinkrochen 192 ), fassten die (Paneala) sie von hinten her an, indem 
sie sagten: 

,Ein Lauterungsmittel furwabr ist der Bahispayamana, wir 
wollen (mit ihm) unser Selbst lantern 4 19S ). 

Nun war unter den Paneala ein Wissender mit Namen Gan- 
dh arv ay alia Valeya AgniveSya. Der richtete an die zusammen 
Herankriechenden die Frage: ,Wer seid ihr, Herankriechende ? 4 

,Wir sind Marut 4 (antworteten sie). ,Wer ist euer Sthapati ? 4 

,Ieh bin Visnu , 4 entgegnete Aupoditi Gaurpalayana .Vaiyfi- 
gbrapadya. ,Was hast du gemacht 19 *); wer hat (je) diesen (deinen 
falsehen) Branch geiibt? £r (Gandharyayana) hat einen falschen 
mir durch Allegorie (dem brahmanischen gleichgestellten) Branch 
gelehrt 4 l95 ). Ihnen entgegnete (Gandharvayana): ,Wir verflnehen 
each als Unwissende 386 ), wir weisen euch zuriick . 4 ,Der Vater 
hat seine eigenen Sohne verflucht 4 (antworten dem Gandh. die Kuru 


192) Zu. dieser Zeremonie vgl. Hillebracdfc, Bit. Lit. 129 f.: „wie (das 
Wild) besclileichende (Jager) kriechen sie gebiickt vor, einer den andern 
anfassend. 44 

193) pavitram vai bahispavamana atmanam pavayisyamahe ; pavitra „Laute- 
rungsmittel 44 , spater „aich lauternd 44 ; vgl. Rv III, 26, 8 ; IX, 73, 7 If. ; III, 1, 5. 
Die Situation ist die, dass ein Teil der Paneala mit Kesin D. sick dem Opfer 
der Neuerer anschliessen, aber unter Hereintragen ihrer Opferphiiosophie, die 
also bier zunachst im nicht-ortkodosen Kreis sick entwickelt hatte. Die 
Bekekrung des K. D. zum Brahmanentum sekeint auch im Baudh. Sr. S. XXI ? 
7—8 angedeutet zu sein (Caland, ASM XII [1910], 1, 25). Dazu ist auch nock 
Kaus. Br. YII, 4 zu vergleicken, wo bei der Diksa des Kesin Dalbhya die 
„Gotter im Menschen 44 , d. h. die inneren Fahigkeiten, nickt die Korper geweiht 
werden. In dem Bereich der PaScala, den K. D. beherrschte, war also die 
psychologiscke Wendung im Eitus schon eingetreten. Auch verkiindet K. D. 
den Glauben als das Unvergangliche des Opfers. 

194) Caland bat cap. 26 iibeisetzt A E M XII, 1, 22 f. Er hat aber, wie 
mir scheint, die Scklusssatze missverstanden ; der Sprecker dieses Satzes ist 
Gaurpalayana. 

195) paroksavratam ammirdidesa; vgl. dazu oben cap. 24 Ende; der 
Sprecher ist Gaurpalayana. Gandharvayana gehort also zu den Unbekehrten, 
die am alten Brauch festkaiten. Die TJbersetzung Calands „Vratyatum“ fiir 
vrata ist ganz unmoglich. 

196) Ihr wisst nichts von unserer tiefsinnigen Opferphiiosophie. 

Hauer: Der Vratya, S 
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und die neubekehrten Pafieala), , datum wird deine Naehkommen- 
schaft mit Siinde behaftet sein 4 (paplyasi te praja) ,97 ). Und so 
wurde es. Darum sind die Naehkommen des Gandharvayana Valeya 
AgniveSya unter den Paneala gleiehsam die mit Siinde Beladenen 
(papayita). Sie waren namlieh in alter Zeit ein grosses Geschlecht iy{S ). 

Wenn nun einer einen Vratya verflucbt, so soil er ihn so (wie in 
dieser Weekselrede) verfluchen. Auf der andern Seite soli ein Vratya. 
der fahig ist zur Entgegnung, dem Flucher so antworten“ 


9. Sankhayana Srauta Sutra 200 ) XIV, 69— -72. 

(cap. 69): „Die Vratyastoma (1). Die Vasu, nach dem Himmel 
verlangend (svargakama), kasteiten sieh mit Kasteiung. Da 
erschauten sie die Vratyastoma als die zu vollziehenden Opfer 
(yajnakratu) (2i. Nachdem sie mit diesen geopfert batten, er- 
reickten sie den Himmel (3). 

Wer Verlangen nach dem Himmel hat, soli mit ihnen opfern“ (4). 

Komm. ftigt hinzu: Irgend einer aus den drei Kasten (traivarijika) ist 
berechtigt (damit zu opfern) 201 ). 


197) papiyas bezeicbnet aucb den Bosewickt in ausgesprockenem Masse. 

198) Dies ist wohl der Nachklang eines Kampfes gegen die Neuerungen 
aus dem Kuru*Lande. Der Ahn der genannten Familie ist aber unterlegen; 
die Paiieala mit Ausnahme seines eigenen Geschlechtes bekehrten sieh zum 
neuen Eitus und behandelten natiirlieh die Naehkommen des Gandh. Val. als 
siindenbeladene Ketzer. 

199) So wird in dieser Geschichte die vorbildliche Weekselrede fur zwei 
keiJige Gegner geseken, die einander wirkungskraftig fluehen. Der Vratya 
ist also hier noch anerkannt. 

200) Ausgabe Bibl. Ind., Ed. A. Hillebrandt, mit dem Komm. des Varadat- 
tasuta Anartiya. 

201) Vgl. dazu unten : „Die himmlischen Vratya 54 . Auffallend ist, dass ' 
hier die Vratyastoma nicht als Bekehrungsopfer bestimmt werden, sondern 
als far die drei Kasten anerkannte Opfer zur Himmelsgewinnung. (Sie steken 
ja auch in unmittelbarer N’ahe des Utkranti, der ebenfalls zur Himmelsge- 
winnung dient [cap. 71]). Es liegt also bier often bar eine Tradition vor 
(eine westliche, vgl. Preface zu Textausgabe), nach der diese Stoma (nack 
cap. 72 sechs) einfack ein e besondere Art von Opfer waren, die von 
den Vratya her stamm ten, aherim Bereich der Sankkay.-Schule vollgiiltig 
waren, wie etwa der Syena der Yratina bei Laty. Die Siihueopfer, die allenfalls 
als alte Bekehrungsopfer gedeutet werden konnen, sind erst in cap. 73 aufgez&hlt, 
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(cap. 70): „(Der Stoma) fiir Mitra-Varuna, die beiden AS via, 
die Vasu, die Marut, die Allgotter, die Gotter“ (1). 

Komm.: Es gibt ein Opfer, das der Vratyastoma fiir Mitra-Vamria ge- 
nannt wird; ebenso einen Vratyastoma fiir die beiden Asvin usw., also sechs 
solcher Vratyastoma 202 ). Das &astra (dieser Opfer) entsteht aus einem ver- 
schobenen Prsthya (samulhat prsthyat) (2). 

(cap. 71): handelt vom Utkranti (einem Atiratra). der aucii zur 
Gewinnung des Himmels dient. 

(cap. 72): „(Nun folgt eine bestimmte Art von Opfer) fiir Mitra- 
Varuiia und die beiden ASvin, die Vasu, die Marut, die Sadhya, 
die Apya, die ViSvasrj, die Rhutakpt, die Jyestha, die Madhyama, 
die Kanistka* 03 ) (1). Diese^ Art von Opfer ist ein Vierzelmer- 
stonia (caturda£a)“ (2). 

Komm.: Es gibt zehn Vratyastoma dieser Art: einen Vratyastoma fiir 
Mitra-Varuna und die beiden Asvin, einen fiir die Vasu, einen fiir die Marut 
usw. Sie sind zum Zweck der Siikne je einzeln vorzunehmen 204 ), Es ist ein 
Stoma, der Vierzehner-stotra bat 206 ). 


202) Die Klassifizierung ist bier eine ganz andere als in den seitherigen 
Texten, zeigt also wiederum eine vollkommen unabkangige Tradition. Es 
sind oifenbar je naeh den Hauptgotfckeiten benannte Opfer, die ein ewiges 
Leben nnd eine Erhebung zu diesen Gottern bewirken soilen. Es gab denmach 
in Verbindung mit diesen Gottern anerkannte, den Vraiya als Urbeber zuge- 
scbriebene Opfer. 

203) Die gdttlichen Wesen niederer Art wie die Sadhya usw. sind be* 
sonders haufig im Av ; sie treten in Scharen auf (devagapa) und sind so in 
diesem Punkte den Vratya gleich. Die Jyestha und Kanistha sind ja aucb 
Abteilungen der Vratya; sie batten nach dieser Stelle in die iiberirdische 
Spkare erhobene Doppelganger, vergottlichte Vratya; die Kanistha sind aucb 
sonst erne Gotterklasse (vgl. P W s. v.). 

204) Dieser Satz enthalt einen Hinweis auf den Zweck der Vratyastoma, 
wie er in den spateren Kitualbiichera gegeben wird, wo die Vratyastoma 
dazu dienen, die aus der Kaste G*efalienen wieder aufzunehmen, Diese 
Yerwendung leitet sicb aus ibrem urspriinglichen, im T. M. Br., Laty. 
und Katy, angegebenen Zweck her.’ Also scbeinen die in cap. 72 genannten 
Stoma aucb einst als Bekehrungs-Opfer gedient zu haben. Es hat aber 
offenbar eine Vermischung der in cap. ov* genannten Himmelsopfer mit den 
eigeni lichen Vratya- Opfern fiir die Jyestha usw. stattgef unden, wie die 
Namen zeigen. 

205) catubstotrlyaka; aucb bier ist ein Untersehied zwischen dem Sech- 
zehner- stoma der andern Quellen. 

8 * 
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„Das Opfergesebenk bei einem solehen Opfer ist ein Vipi'tbn 
init einem Treibstock (sapratoda), mit Bogen und Pfeii 
(sesn dhan van)“ (3). 

Komm. : viprthu ist (ein Wagen) mit verlottertem Gestell, schauderhaften 
Stricken, gebrechlichen Aclisen und Badern (vilambayantra iigradamajlr- 
paksacakra) ; sapratoda heisst: mit einem PratQ da (Treibstock) versehen; es ist 
ein Wagen, der mit einem zu ibm passenden Getier ausgezeichnet ist. Die 
Sielen usw,, die bei einem ricbtigen Wagen sind, fehlen bei ibm. 

sesudhanvan beisst: ein Wagen, bei dem ein Bogen ist ? mit einem Pfeii 
versehen ' 0<J ). 

„Das Sastra dieser Seharengotter (devagana!h) entsteht aus 
einem verscbobenen Da&aratra“ m ) (4). 

Komrn. : Die Seharengotter sind die oben (in v, 1) als erste Kompositions- 
glieder der Vratyastoma genannten (also Mitra-Varuna-Asvin usw.), sanralha 
bedeutet vyulha „versehoben“, Abwandlung (nivrtti). 


10. Kritische Bemerkungen zu den iibersetzten 

Texten. 

a.) Die Anordnnng der Texte und ihre unterschiedliebe Eigenart 
in der Bescbreibung der Vratya-Opfer. 

Unter den iibersetzten Texten sind das Jaim. Br. und T. M. 
Br. die altesten. Ihre und der andern cbronologiscbe Reihenfolge 
ist allerdings niebt mebr genau festzustellen. Unter den Sutra 
des Sehwarzen Yajurveda ist nach Mahadeva, einem Kommen- 
tator des Kalpasutra des Satyasadha Hiranyake&in, Baudhayana 

206) viprthu ist obneZweifel der Yipatba der andern Texte (Druekfehler ? 
vgl. pw, das beide Lesarten anerkennt, und unten S. 124 ft.). Die Ausriistung 
ist der in den friiberen Texten ahnlicb, dock niebt gleich; vor allem ist bier 
der Bogen mit Pfeii versehen (vgl. dagegen Laty. VIII, 6, 8). Offenbar war 
in den versehiedenen Landern zwar eine alien Vratya gemeinsame Grundform 
vorhanden, die aber auf die versebiedenste Weise abgewandelt wurde. 

207) Die Seharengotter stehen nach dieser Tradition in besonderer Ver- 
bindnng mit den Vratya, die ebenfalls in Seharen auftreten. Die Sadhya, 
Apya, Jyestha usw. kbnnen wobl aucb als in Seharen auf Erden wandelnde 
iiberirdisehe Wesen gedacht werden, die vielleicht von den alten Vratya* 
Seharen dargestelit wurden. Dadurcb wurde sick die Bezeichnung ibrer 
Opfer als Vratyastoma nod deren Vermiscbung mit den ebenfalls von den 
Vratya vorgenomraenen Vratyastoma im engeren Sinn (Bekehrungsopfer) 
wobl erklaren. Die xituellen Angaben vers t eh e icb niebt. 
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das alteste, Apastamba das dritfcalteste 208 ). Dass das Sahkh. Sr. S. 
einen altertiimlichen Charakter tragt, hat schon Weber gesehen 80 9 ) ; 
and wenn er es der westliehen Gegend Indiens zuscbreibt, so ist 
auch in dieser Ansicht ein Richtiges: ein Zweig der Yratya sass 
im Westen, and Kusitaka, der Ahnkerr von Sahkbayana, ist ein 
Grhapati der Yratya gewesen. Der altertiimliehe Charakter des 
Safikh. Sr. S. wird nach meiner Ansicht auch durch seine 
Beschreibung der Vratyastoma bestatigt. 

Da eine chronologische Anordnung der Texte nicbt moglich ist, 
habe ich die einen gemass ihres inneren Zusammenhanges A die 
andern entsprechend ihrer Eigenart und ilirer Bedeutung geordnet. 

J'aim. Br. steht ganz fur sicb, da es den Abfall der Vratya 
von RucIra-LSana zu Prajapati ausdriicklich betont. 

T. M. B r. und L aty. Sr. S., die wiederum eine eigene Tradition 
haben, gehoren ja als Brahmana und Sutra derselben Schule (oder 
eng verwandter Schulen) zusammen. Von diesen beiden abhangig, 
wenn auch mit eigener Tradition, ist Katy. Sr. S. Ein Vergleich 
dieser drei Texte beweist eine fast durchgangige Ubereinstim- 
mung 210 ). Es ware bier die interessante Frage des Zusammen- 
hanges der Samaveda- und Weisse-Yajurveda-Schulen, und 
beider mit den Vratya, die auf besondere Weise mit dem Sama- 
veda verkniipft sind, aufzuwerfen. Ich verschiebe sie aber auf 
spater 811 ). 

Apastamba Sr. S. zeigt ebenfalls auffallende Ubereinstimrrmng 
mit den drei genannten Texten und ist deshalb auf Katy. folgend 
tibersetzt. Dagegen steht die Uberliefernng des Baud hay an a 
in vieler Beziehung ganz fur sieh und bietet ausserst wertvolles, 
neues Material. Ich babe ihn darum, ’obwohi er sicber alter 
ist als Ap., nach ihm gestellt. 

Sankhayana endlieh hat wiederum eine eigenartige, den 
seitherigen z. T. widersprechende, Tradition bewahrt und ist 

208) Weber, Ind. Lit. 2 , 110. 

209) A. a. 0* 59. 

210) Die Abh&ngigkeit des Katy. von Laty. scheint mir neben deazahl- 
reicben wortlichen Ubereinstimm ungen tiesonders durch das oben behandelte 
sampadayeyab erwiesen. 

211) Ygl. unten das Kap. Y iiber die Schulen usw. 
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wertvoll als der Zenge einer Schule, deren Urahne ja nach unseren 
Texten selbst ein Vratya gewesen war. Ich babe ihn desbalb in 
der Reihe der iibersetzten Texte an den Sebluss gestellt. 

Bei der vergleicbenden Betraebtung dieser Texte 
ist zunachst festzustellen, dass die Zahl, Art und Verwendung 
der Vratyastoma ganz verscbieden angegeben ist, wobei sich aller- 
dings U b ereinstimm an gen finden, die zurn Teil auch Licht auf 
die Komposition der Texte werfen. Nacb der orthodoxen tiber- 
lieferung der Sam aveda-Texte gibt esvier Vratyastoma, 
die alle sotlasin sind. Der Grund-Stomaist das in T. M. Br. XVII, 1 
bescbriebene Vier-Sechzehner-Opfer(catu]jso(JaSin). Mit 
ihm sollen die Vratya in ihrer Allgefueinheit opfern 212 ). Die zwei 
weiteren SodaSin, der SatsodaSin fur die NrSamsa (T.M.Br.XVII, 2) 
und der Dvisodagin flir die Kanistba (kaniyas, T. M. Br. XVII, 3, 
Baudh. Sr. S. XVIII, 26) sind nach meiner Ansicbt spatere Nach- 
bildungen des ersten. Dazu stimmt Ap. Sr. S. XXII, 5, 14, das 
die offenbar alte Notiz bewahrt hat: eatuhsodaSl sarve?am 
(vgl. oben S. 62; 105;; ebenso Laty. VIII, 6, 2: y e ke ca vraty aft 
sainpadayeyus te pratbamena y aj eran, wonach alsoalle 
Vratya, die sich der Vratya-Genossenschaft angesehlossen hatten, 
mit dem Vier-Seebzehner opfern miissen, um in die Brabmanen- 
kaste aufgenommen zu werden. Je mehr sich die priesterliche 
Tecbnik und das brahmaniscbe Bewusstsein entwiekelte, desto 
ungereimter musste es den so sehr auf Rangordnung achtenden 
Brahmanen erseheinen, dass alle Vratya, die doch scbon unter 
sich so verscbieden an Rang und „Kaste“ waren, ohne Unter- 
schied bei derselben Opferbandlung soliten in die Brahmanen- 
kaste aufgenommen werden. Der mit Fiueh beladene „Mensehen- 
verflueher* brauchte doch ein wirksameres Opfer als der gewoha- 
licbe Vratya — so gab man ihm'sechs (statt vier) der magisch 
so wirksamen SorJaSastoma. Dem „Jiingsten“ war aber mit vier 
Seehzehnern zu viel Ebre angetan — man gestand ihm nur 
zwei zu. 

Die „Altesten“ unter den Vratya, auch sthavira „Greise“ ge- 
nannt, hatten aber offenbar seit alters ein eigenes Opfer, den Stoma 

212) Vgl. oben S. 59 ff. 
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der Samanlcam e cLIi r a, und sie mochten dieses ihnen beson- 
ders zugeborige Opfer* wohl nicht gern drangeben. Dass dieses 
Opfer niit den Bekehrungsopfern gar nicbts zu tun hatle, geht 
aus selnem Aufbau bervor 218 ): es ist gar kein SodaSin, obwohl 
T. M. Br. XVII, 1, 1 gerade den magisck wirksamen Sechzehner- 
Charakter des Bekehrungsopfers betont 2!4 ). Da das Opfer in der 
ganzen orthodoxen Literatur nicht vorkommt und hier mit den 
Jyestha nnter den Vratya so eng verkniipft isf, so liegt der 
Sehluss nahe, dass es sieh um ein alfes, primitives (wie der Name 
andeutet) Vratya-Opfer handelt. Zwar konnte man den Jyestha 
dieses ketzerische Opfer nicht lassen; so schuf man es nach dem 
Muster eines Agnistoma mit Hiife von merkwiirdigen Sam an, 
die vielleicht schon im alten Opfer iliren Platz gehabt batten, 
um und ordnete es in die Reihe der Vratya-Opfer ein. Auf 
diese Weise entstanden vier Vratyastoma 21 *). Es wild nun wohl 
so Branch gewesen sein, dass man bei der Bekehrung von Vratya 
gemischten Ranges, wenn etwa die dreiunddreissig, die am 
Bekehrungsopfer nach den Kommentaren teilnehmen sollten, nicht 
vorhanden waren, den 1. Vratyastoma beniitzte. Wenn dagegen 
geniigend aus der einen Iilasse ihr Siindenleben aufgeben und 
Brahmanen werden woliten, nahm man den je fiir diese Klasse 
bestimmten Stoma vor. 

Mit dem in T. M. Br. XVII, 1 — 4 gelehrten Gebrauch der vier 
Stoma stimmen Katy. und Ap. iiberein. Baudhayana gibt an 
(cap. 26), das Opfer der „AItesten ;< sei ein Agnistoina mit vier Sech- 


2Bi) Ygl. Anliang I. 

214) Auch der Komm. sagfc ja, dass in alien Vratyastoma der Sodasastoxna 
zu bniuchen sei. 

215) Za dem Samamcamedhrastoraa ist noch zu vergleichen Caland, Ja^m. 
Br. Sol: *Eine besondere Art der Vratyastoma beisst kusita(ka) grhapatxnam 
aislkapavanam sodasapavamanak II, 226 ; vgl. NidanasQtra VI, 11 dvaye vratya 
bhavanti smadayas caislkayavayas ca.“ Es ist wohl im Jaim. Br. yava statfc 
pava zu lesen. Ich erklare aisikayava als Vrddhi-Bildung von islka „Rohr, 
Bute, Zeugeglied" mit yu „weichen, abfailen 44 . Das Wort besagt dasselbe wie 
samanBamedhra: es siud die, deren Rutenkraftgewichen ist. Diese Vratya miissen 
also eine ganz bevsondere Klasse gebildet- haben gegenitbcr den sirsadayaft. 
Diesen letzteren Ausdruck kaun ich nicht deuten, er muss aber die andtsrn 
Klas&en decken. 



zehner-stotra (also der Oatuhsoriasm von T. M. Br. XVII, 1, der 
fiir alle gilt) und das der „Jungsten“ ein Ukthya mit sechs 
Sechzehner-stotra (T. M. Br. XVII, 2 fur die NrSaipsa bestimmt) 
gewesen. Die andern sind gar nicht genannt, wahrend der Test 
dann fortfahrt: „mit diesen (dem Sechs-Seehzebner) opferten einst 
die Marut.“ Entweder liegt bier ein ganz anderer Brauch 
vor, nach dem die Jyestha mit dem gewohnlichen, die Kanistha 
mit einem gesteigerten Social in bekehrt wurden. Dann ist 
es auffallend, dass die Marat unter ihrem Sthapati Yisnu mit 
dem fiir die „Jiingsten“ bestimmten geopfert haben sollen. Oder 
aber die Bemerkungen iiber die verschiedenartigen Stoma sind 
spateres, fragmentarisebes Einsebieb sel irgend eines Abschrei- 
bers, der von den verschiedenen Vratyastoma liatte Tauten horen, 
obne wirklicli unterrichtet zu sein. Dafiir spriclit die Gestalt des 
Testes. In Kap. 25 ist der Vollzug des Vratyastoma fur die Vratya 
ganz allgemein besebrieben; dann kommt die fragmentarisehe 
Bemerkung iiber die zwei speziellen Vratyastoma, worauf die 
mythisebe Erzahlung iiber die Marut und die bimmliseben Vratya 
einsetzt. Streicben wir die Zwiscbenbemerkungen, so ergibt sich 
eine klare Folge : die Marut und die bimmliseben Vratya werden 
als mit dem in Kap. 25 besebriebenen Vratyastoma opfernd ein- 
gefiibrt. Dass dieses Opfer dasselbe war wie das in T. M. Br. 
XVII, 1 und in den mit ikm zusammenhangenden Testen be- 
sebriebene, ist wahrseheinlieb, aber niebt auszumacben. Der Natur 
des Baudb. Sr. S. entspreebend, das nur die Spriiehe und Hand- 
lungen des Adhvaryu bebandelt, sind die Gesange nicht angegeben, 
wahrend in T. M. Br. bis MaSaka wiederum nur die auf den Ud- 
gfitar und seine Gebilfen beziiglichen Stiicke des Qpfers dargelegt 
werden. Dass aber das Opfer des Baudh. ein SodaSin war, 
konnen wir dem Texte folgend vermaten. Die reinigende und 
emporkebende Wirkung wird dagegen hier nicht dem 
SodaSastoma im Bekehrungsopfer wie in dem Sebrifttum des 
Samaveda, das sich mit der mystischen Bedeutung der heiligen 
Gesange besehaftigt, sondern den drei Pressnngen zugeschrie- 
ben, denn diese waren es, die der Adhvaryu vornahm. 

Der Vratyastoma, wie er im Jaim. Br. angedeutet ist, zeigt in 
einem Punkte eine wiebtige Ubereinstimmung mit T. M. Br. XVII, 1 : 
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er betont die magische Wirkungskraft des anustubkischen 
Versmasses im Opfergesang. Die Verse, die nacli Jaim, Br. 
beniitzfc warden, Iiaben symbolische Bedeutung: sie geboren 
jenem Schlangen-Rsi Arbud.a, der seine alte Haut abwarf 
and — wobl auch in einem Bekebrursgsopfer — neugeboren 
wurde. Welche Saman yerwendet warden, ist im Texte nicht 
gesagt. Wenn dvatrim&a raif stoma zu deuten ist, so ist der 
beherrschende Stoma nicbt der Sodaga gewesen, sondern der 
Dvatriip&a, den wir nock beim yierten Vratyastoma (Ma L III, 11) 
antreffeii. Doch muss diese Frage, wie wir oben gesehen baben, 
offenbleiben. Jedenfalls bestand in der Form der Vratyastoma 
zwiseken den versckiedenea Sehulen ein weitgekender Unterscbied. 

Dies zeigt am deutlichsten Sank bay an a Sr. S. Naeh XIV, 69 
opferten mit „den Vratyastoma 44 , deren Natur nieht besckrieben 
wird, die naeh dem Himmel yerlangenden Vasu: „Wer Ver- 
langen naeb dem Himmel bat, soli mit ihnen opfern. 44 Es 
handelt sich also offenbar bei diesen „Vratyastoma“ genannten 
Opfern nieht um Bekehrungs-, sondern am eine Art der 
vielen Wunschopfer; sie konnen naeh dem Komm. von 
irgend einem in den drei arischen Kasten yollzogen werden. 
In den Kap. 70 and 71 sind weitere Opfer zur Himmeis- 
gewinnung angegeben, die (wenigstens die in Kap. 70) vom 
Komm. ebenfalls als Yratya-Opfer bezeichnet werden. Endlicb 
werden Kap. 72 noch eine ganze Reihe von Stoma genannt, 
die mit bestimmten Gottern verkniipft sind. Diese Goiter 
sind, neben Mitra-Varuna, vornehmlicb den unteren Regionen 
der Gotterwelt entnommen: die ASvin, Vasa, Marat, Sadhya, 
Apya, and die ganze Schar der balb gottlichen, halb damoni- 
schen Wesen schwarmen in diesen Opfern, deren es nacli 
dem Kommentar zebn gibt. "Als ibr Zweek ist ganz allgemein 
„Suhne tt angegeben; der CaturdaSastonia wird der ent- 
scheidende genannt; dieser wird Vaj. S. IX, 34 dem Radra 
zugeschrieben. Wenn man diese Angaben bedenkt, so ist man 
nicbt geneigt, diese Vratyastoma mit denen in T. M. Br. in eins 
zn setzen. Und dock miissen diese Opfer nntereinander insofern 
zusammenhangen, als die Vratya irgendwie mit ihnen 
zu tun batten. Nicbt nur sind die genannten Gotterscharen 
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(devagaiia) mifc den Vratya-Scharen so eng verwandt, dass der 
Komm. zu T. M. Rr. XXIV, 18, 1 sie geradezu identifiziert, soil’ 
deni die in Kap. 72 genannten Opfergeschenke sind, mit charak- 
teristischen Unterscbieden, ahnliche: viprthu (bier anstatt des 
sonstigen vipatha, auch vom Koinm. mit ganz ahnlichen Aus- 
drficken erklart wie oben vipatha), prato da, Pfeil nnd Bogen. 

Mit diesen teilweisen Ubereinstiramungen nnd cbarakteristischen 
Unterscbieden stehen wir vor einem Ratsel, dessen Losung kaum 
ganz geiingen wird. Meine Vermatung ist, dass das in Kap. 69 
genann,te Opfer eine alte Zeremonie der Vratya war, mit der sie 
einst den Schritt zum neuen Ritus gemacht batten, nnd die ancb 
bei den bekehrten Vratya nnd ihren *Nacbkommen, soweit sie, 
wie die Sankhayana-Leute, mehr an der Peripherie des brahma- 
nischen Kulturkreises, in diesem Falle im Westen, wohnten, in 
Ubung blieb, bis sie mehr nnd mehr vom streng orthodoxen Ritus 
anfgesogen oder verdrangt wurde. Die Sfihne- Opfer in Kap. 72 
sind wohl Rekehrungsopfer naeh dem Ritus der Sankhayana-Leute, 
denen als Verwandten des Vratya-Rsi Kusltaka alies daran 
liegen mnsste, ihre Briider ans der w 8unde“ zn erlosen. Darauf 
weisen die dem Vratya-Leben eigentiimlichen Opfergeschenke bin. 
Diese Opfer waren nicht so orthodox uniformiert wie die in 
T. M. Br. nnd richteten sich wohl nach der Art des Vratya- Haufens, 
der bekehrt werden sollte. In spaterer Zeit mogen sie dann auch 
fiir solehe verwendet worden sein, die wieder vom rechten Glauben 
abgefallen waren. Anf diesem Wege warden sie dann zn Subne- 
Opfern fiir Abgefallene, wobei aber die alten Opfergeschenke 
einer Vratya- Ausriistung beibehalten wnrden. Von den 33 Kiihen 
ist in diesem Text© nirgends die Rede. Sie scbeinen eine Neuerung 
der Kuh-begehrenden Priester im brahmanischen Zentrnm gewesen 
zn sein, wo ja der strenge Sandilya sogar 66 zu fordern wagte* 16 ). 
An der Peripherie, nahe dem Bereiche der Unglaubigen, war 
man froh, wenn sie ihre sundhafte Ausriistung darbrachten. Sicher 
hatten die Naehkommen der Vratya-Rsi, die ja selber den Makel 

216) Die Angabe des SajarLa zu T. M. Br. XVII, 1, 17, dass auch die 
Xuhe den noch anbekehrten Vratya gegeben werden sollea, ist eine spate, 
ttberorthodoxe Praxis und widerspricht Laty. VIII, 6, 27, wo ausdriicklich 
gesagt ist,* dass die Kuhe den Priestem gegeben werden sollen; vgl. oben S. 96. 
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der alten Ketzerei nicht losgeworden waren, offenere Anne fiir 
die sich Bekehrenden ; vielleicht aueh sckatzten die Vratya selber 
die Bekehrung im streng orthodoxen Stil bdher ein als im laxeren 
der Sahkhayana nnd waren bereit, fur dec makellosen orthodoxen 
Charakter hohere Opfer zu bringen als fiir den fragwiirdigen der 
andern, wie aueh bei Bekehrungen zurn Christentum in Indien 
es nicht als ganz dasselbe betrachtet wird, ob einer zur Anglican 
Church oder etwa zu einer Baptist Mission iibertritt. 

Mit den in Sankk. Sr. S. 69 f. erwahnten Wunsehopfern, die als 
fiir die drei K as ten anerkannte Opfer doch Vr&tyastoma genannt 
warden, sind wir zu der Frage der eigen en he ili gen Brauche 
der Vratya gelangt, die immer wieder aus fragmentarischen Worten 
und Satzen hervorblicken nnd im Hintergrund der Kommentare 
stehen, die rnehr als einnial auf „die nicht zu Eecht be- 
st e h e n d e n Brauche“ der Vratya hinweisen. Diese Frage ist 
unten im zusammenfassenden Kapitel eingehender zu behandeln, 
muss aber bier wegen Baudbayana angeschnitten werden. Erhat 
uns in der Tat (cap. 24) die ausfiihrlichste Beschreibung eines 
urspriingliehen, also ketzerischen Vratya- Opfers aufbewahrt. 

Diese Beschreibung zeigt den Grhapati der Vratya mit seiner 
phantastischen Ausrustung in Begleitung der andern Vratya, unter 
denen sich die aus Av XV, 2 bekannten Personen magadha, 
puip§calu, pariskanda befinden. Ein Wagen, und zwar ein 
vollausgeriisteter Kriegs wagen und nicht der lotterige Wagen der 
Kommentare der andern Texte, ist die Opferstatte, die nicht weniger 
symboliseh-mystisch betrachtet wird als die der orthodoxen 
Brahmanen. Sie baben eine dlksa-artige Einweihung mit dem 
notigen magischen Apparat. Ein Bock wird als Veraiehtungszauber 
geschlachtet und gekocht. Hjonigkuchen und Gerstenbrei dienen als 
Opfermus, den die Vratya offenbar verzehren. Sie haben primitive 
Begleit- und Einladungsspruche, obwobl nicht die brabinaniseben, 
rezitieren einstudierte Reden, sehreien einander laut (scheltend?) 
zu (der Gesang ist von Baudh. aus dem oben angegebenen Grunde 
auch hier nicht behandelt) 217 ), umwandeln sakral den Opfer- 

217) abbikrosanti; vielleicht bezeichnet das Wort eine besondere Zere- 
monie; vgl. unten. . 
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- lauter Zeremonien, die auf ein primitives Zauberopfer 
“"dJm Opte” fsTon orthotan entgegen- 

drin rsi^"-ssss 

fr .“« ™ Kap. M erbitten die earn Opfer s.ch 
Standee Vratva von einem Adeligen Oder e.nem Brahman.* 
ein Gesehenk zugunsten des Monats oder der Jahreszeit. Sie 
iniissen also dieses Opfer zugunsten eines Hofes oder emer 
Familie vollzogen baben, und zwar mi brahmamsehen Bereicb, 
tin ia inch die Vratina zu dem besonders wirksamen Fluck- 
2 J ;^ fe n warden. Dann zeigt aber der ScMnss des 
Kapitels, dass die Vratya selber dieses dir Opfer mit dem 
Smaniseben in Analogie stellten und bebaupteten, das r upa«, 
die im gebeimen wirkende Form, das innerste Sein ibres 0 pirns ), 
sei auf gebeime Weise (paroksam) dem des ortkodoxen dm chaus 
lleieh und geniige vollkommen fur die Berechtrgung zurn Brab- 
manen In einer Zeit, d. • n.ch keine strenge Ortboter. 
o. ab mag es wobl so gewesen seiu, dass versch edene Bichtungen 
rnebr Oder weniger gleicbberechtigt nebeneinander bergmgen ; m- 
r«tm w« der Ans^ncb der Vratya w.bl bistoriscb berechttgt. 
Aber sobald im Kuruksetra der ne.e, bald orthodoi net dent e 
bL entstanden war, wnrde die Richtung d»r Vratya meto nnd 
mehr verketzert und zu ibrer Bekebrung der m T M. 
beschriebene streng ortbodoxe Ritus eingenebtet, dem sich jedei 
Vratya unterzieben musste, der als wirklicher Brabmane, ^ ht ^ v 
ah brabmabandhu gelten wollte. (Vgl. Anfaug von cap. 25.) 

fj) Die Ausriistung der Yratya. 

Die indenTexten beschriebene Ausriistung der Vratya 
zeigt ebenfalls weithin Ubereinstimmung mit cbarakteristLseken 
Unterschieden. Bei einer Vergleiehung wird es notig sera, emig 
der Ausdrueke noch genauer pbilologiscb zu pruten. 


fS) Ygl*. zudTr Bedeutung von rupa Oldenberg, Vorwissenschaftl. Wissen- 
sebait, die Weltanschauung der Brahmapa-Texte, 102 ff. 
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Zu beaebten is t, dass die Ausriistung in den Texten ausser 
Baudhayana nur als Daksina, als Gpfergesch enk, angefiihrt 
wird. Doch darf wolil angenommen werden, dass das Opfer- 
geschenk an Gegenstanden, das der Grbapati darbringt, aucb zu 
dessen Ausriistung gehort hat (im Komm. zu T. M. Br. XVII, 1,14 
heisst es von den Ausriistungsgegenstanden des Gphapati, dass sie 
ikm svabhut&ni seien), wogegen nicht angenommen werden 
darf, dass die fiir die andern Vratya angegebene Daksma 
deren ganze Ausriistung ausgeraaebt hat. So gehorten wohl 
jyahroda, prato da und sieher der Turban jedem Yratya zu. 
Laty. VIII, 6, 7 sagt vom Turban ganz allgemein : tiryaiinaddhain 
bhavati vraty anam* und der Kommentator erklart: vratya 
hi usnisinag caranti. In Vers 8 fiihrt er die Vratya 
alle an als mit dem Jyahroda umherlaufend. Ebenso leitet 
Kfityayana (XXII, 4, 9) die Liste der Gegenstande der Daksina 
des Gjrhapati ein mit: vraty adhanani bhavanti, und fa e- 
statigt ausdriicklich (v. 19), dass alle Vratya Felle von der Art 
getragen haben, wie sie der Gyhapati als Daksina beibringen 
musste. Sahkhayana und Baudhayana machen iiberhaupt keinen 
TJntersebied zwiseben der Daksina des Gjrfaapati und der andern, 
wie denn diese feinen opfertechnischen Unterschiede das Resultat 
einer spateren — oder einer zwar der andern gleicbzeitigen, aber 
im orthodoxen Opferbereich sieh abspielenden — Entwicklung zu 
sein scheinen, denn sowobl Sahkh. wie Baudh. muten viel primi- 
tiver, unorthodoxer an als die mit T. M. Br. iibereinstimmenden 
Texte. 

Es ist doch anzunehmen, dass der Grhapati als Oberhaupt 
die Ausriistungsgegenstande beizubringen hatte, die alien Vratya 
gemeinsam waren (Turban, Wagen, Stachelstock, Jyahroda, 
zusammen mit dem ihm •eigentihnlichen schwarzliehen Kleid), 
wahrend die Vratya die ihnen eigentiimlichen Kleider und die 
alien gemeinsamen Sandalen, die sie besonders auszeichnen 
mochten, beibracbten. 

Es darf dabei auch nicht vergessen werden, dass die Texte, 
die nur die Vraty astoma beschreiben, in keiner Weise das 
Vratya-Leben im Zusammenhang darstellen wollen. 
Was sie iiber die Vratya berichten, sind Anmerkungen zu den 
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Bekehrungsopfern, in denen bestiramte Elemente im Aufbau dieser 
Opfer erkiart oder ihre Anwendung begriindet werden soil. So 
erfahren wir liber die Ausriistuug cler Vratya ebensoviel, als 
diese als Daksina beigebracht werden mixsste. Von ihrem Treiben 
ist nnr das beriehtet, was den Aufbau des Opfers, das sie von 
dem daraus entspringenden Unheil befreien sollte, bestimmte. Die 
Begleitnng des Vratya z. B., die wcder als Daksina noch im 
Opfer eine Rolle spielte, wird in diesen V raty astoma- Texten nickt 
erwahnt. Eine Ausnabme macht nur Baudhayana, der seiner Be- 
schreibung des Bekehrungsopfers eine eingehende Sckilderung 
iiber das Treiben der unbekehrten Vratya vovausschiekt nnd aueh 
in dieser Beschreibung selbst den andern upbekannte Erweiterungei 
enthalt. 

Es sclieint mir ubrigens, dass die in den versebiedenen Texten 
vorgesehriebene Daksiiia die Entwieklungslinie der Bekehrungs- 
opfer, wenn auch nur undeutlieh, anzeigt. Sank hay an a schreibt 
einfach vor: viprthu, sapratoda, sesudhanvan, „Wagen 
mit Treibstock und mit Bogen mit Pfeilen“, also die denkbar 
einfachste symbolische Abgabe; Baudhayana ist schon ausfubr- 
licher: j aratkadratha, danclopanaka, Samulajina. Das 
Tandya-Maba-Brahmana dagegen hat eine fein ausgedaehte, das 
ganze Vratya-Wesen deekende Forderung mit Bezug auf die 
Daksina und macht einen genauen Unterschied zwischen der 
Daksina des Grhapati und der der andern. Ihm folgt Latyayana 
und Apastamba. Zum Wagen gehoren selbst noch im T. M. Br. 
keine besonders gearteten Zugtiere. Bei Apastamba sind Pferd 
und Maultiere vorgeschrieben ; Laty. geht weiter zu Maultier und 
Pferd mit verschiedener Gangart (naeh Sandilya), und Katyayana, 
wohl der spateste, sicher aber der orthodoxeste, bestatigt und 
verfestigt diese Neuerung. Es will mir seheinen, als ob bier die 
Verfeinerung der Opfertecbnik von der einfacheren symboliscben, 
nach jener Ansicht magiscben Handlimg, bis zum ausgekliigelten 
priesterlich-zauberischen Kunstwerk zu beobaehten sei t wobei der 
strenge und einfallsreiehe Sandilya der Sache die Krone aufsetzte 
mit seiner Vorschrift, dass die beiden Zugtiere von verschiedener 
Gangart sein miissten, urn die ganzliehe Zerruttung der Vratya- 
Brauche mit dem schotteinden ? schlingernden Wagen und den 
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einander den Trab verwirrenden Zugtieren vor aller Angen 
wirkungskraftig darzustellen. So offenbaren diese Eemerkungen 
den Fortschritt der Ortbodoxie nnd den Verfall des ketzerisehen 
Priestertums, wo immer dies mi t dem Brahmanentum zusammeu- 
stiess. 

Der An zng des Gphapati ist eindrueksvoll nnd symbolhaft. Auf 
dem Haupte tragt er den Turban , der nach Laty. auf eine besondere 
Weise zur Seite gebunden ist; nacli Baudh. war er von schwarzer 
Farbe. Ein sehwarzliehes Gewand mi t sckwarzen Fransen.um- 
liiillt seine Gestalt (krsria&am vasali) 2 " 0 ). Nacli Ait. Br. V, 14 tragt 


220) krsnasa ist eine criy: der Kommentatoren (acaryapam anekadha 
pravrtti, Komm. zu Laly. YIII, 6, 12), und manche ihrer Erklarungsversuche 
mac hen. zwar ihrer Erfindungsgabe alle Ehre, lassen aber auf keinen be- 
sonderen etymologischen Splirsinn schliessen. Yielleicbt ist es von einigem 
Wert, die schon oben z. T. behandelten Erklarungsversuche hier iibersichtlicli 
zusammenzustellen. Nach Sa^dilya (Laty. YIII, 6, 12) bedeutet das Wort 
kr§p.akahramisra „schwarz und weiss gemischfc 44 (vgl. oben S. 94), wohl die 
richtige Bedeufcung. Nacli Gautama (Laty. VIII, 6, 18) sukia kppnadasa „ weiss 
mit schwarzen Fran sen 44 , was etwa aui dasselbe hinauskommt, trotz des 
Komm., der behauptet, bei dieser Erklarung sei eiue Mischlarbe ausgeschlossen. 
Nach Dhanamjayya (Laty. YIII, 6, 14) bedeutet es einfach „schwarz\ Nach 
Katy. XXII, 4, 12 ist das Gewand k?§i?asa kadru* (icb gkube, dass kadru hier 
als Erklarung von kp mit Auslassung eines iti beigefiigt ist), also schwarz- 
gelb oder rotbraun* Der Komm. zu T. M. Br. XVII, 1, 14 erklart: krgnadasa 
„mit schwarzen Fransen 44 und behauptet, das d sei ausgefallen nach vedischem 
Branch, gibt aber gleich eine andere Erklarung zur Wahl: das Suffix sa 
babe bier, wie in lomasa, die Bedeutung von mat, ky$gtasa bedeute also „aus 
dem Fell der schwarzen Antilope bestehend (kar?nayukta) 44 , Der Komm. zu 
Katy. XXII, 4, 12 sieht krspiasa fur eine Zusammensetzung von kr?va und asita 
(= asita, dunkelfarbig) an und erkl&rt kadru als „mit schwarzen Faden 
durchwoben 44 . Samk§iptas. zur Stelle erkl&rt kadru mit karbura „bunt ge- 
sprenkelt 44 und nimmt dieselbe Ableitung von kr^asa an wie der Komm., 
iiihrt aber die grammatische Erklarung geistreicb weiter: aus kr^ija und asita 
entstehe kjwasita, worauf das a nach vediscbem Brauch verktirzfc werde! Katy. 
selber (v. 13) kann man aucb erklSren: nicht (eigentiich) scbwarz, aber mit 
schwarzen Fransen, und der Komm. fiigt hinzu, kadru babe ja beide Bedeii- 
tungen („gesprenkelt 44 und „mit schwarzen Franseu 41 ). Die Erkkrungen kreisen 
schliesslich um die zwei Bedeutungeu: „schwarzliche Mischfarbe 44 und „mit 
schwarzen Fransen 44 (denn das schwarze Antilopenfell des Say. ist dock 
wohl ein blosser Einiall) Die richtige Erklarung gibt Cnarpentier iW ZKI 25 
[1911], b66), der das Wort zu etasa, babhrusa usw. stellt (vgl. Macdoneli, 
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Ruclra ein solehes Gewand, das der ganzen Gestalt etwas feierlieh 
Diisteres gab, wahrend die schwarzen Fransen beim Schreiten 
und Hantieren eine Note von schwebender majestas hinzufiigten. 
Uber dieses Gewand waren zwei Widderfelle geworfen, das 
eine schwarz, das andere weiss (kysnabalakse), an den 
Seiten zusammengenaht 22t ). 

Als Schmuck tragt er nacb alien Texten ansser Baudh. einen 
Niska. Dieses Wort, wohl mit ahd. nusca zusammenhiingend 222 ), 
wird von den Komm, einfacb als eine besondere Art von Schmuck 
erklart, und Samksiptasara zu Katy. XXII, 4, 16 gibt die weitere Be- 
stimmung, dass es ein Halsschmuck gewesen sei, wobei entweder an 
ein Halsband oder einen Halskragen oder an ein vom Halse herab- 
hangendes Schmuckstiiek gedacht werden kann. Diese Erklarung 
wird durcb eine Anzahl von Stellen und durcb die Zusammen- 
setzungen niskagriva, niskakantha gewahrleistet 223 ). Dieser 
Niska wurde oft als Opferlokn gegeben (dann von Gold) 224 ). 
Aber die eigentliche Bedeutung des Niska war eine magische. 
Sat. Br. XIII, 4, 1, 7 wird dem Konig vor Beginn des ASvamedka 
ein Niska umgekangt als Trager von Herrlichkeit und Lebens- 
kraft; Brhaduktha im Rv V, 19, 3 ist niskagriva, im Begriffe, 
mit seinem Soma Beute zu gewinnen; Uddalaka Aruni geht 
Sat. Br. XI, 4, 1 auf Priesterfahrt (dha vay am cakara) zu den 
nordlichen Stammen. Dabei nabm er einen Niska mit, „denn in 
alter Zeit wurde von Priestern, die eine Umfahrt machten, ein 

Vedic Grammar § 240) und bemerkt, das sa bewirkc eine gewisse Modifikation 
der Grundbedeutung, also ,,schwarzlicb“. Dock ist die Bedeutung „mit 
schwarzen Fransen' 1 durch Baudh. XVIII, 24 (kr^natusa) gestutzt. Meine Er- 
klarang ist die, dass der Zet.tel (oder Einschlag) des Tuches schwarz war 
(krgnasutrota, Komm. zu Eaty. XXII, 4, 12) und die Enden der Faden' als 
schwarze Fransen heraushingen (wie die roten Faden bei den audem Vratya, 
vgl. unteu S. 135). Die andern Faden waren wohl weiss. So gab das Ganze 
eine schwSrzliche Mischfarbe. 

221) Vgl. nnten S. 136; als die Bedeutung von balaksa (valaksa), das auf 
die Texte des Vratyastoma und des Schwarzen Yajurveda beschrankt ist, wird 
eihstimmig weiss angegeben (vgl. Taitt. S. II, 1, 2, 2; V, 6, 12, 1). 

222) Vgl. Uhlenbeck, Etym. Werterb. s. v. ■ 

223) Vgl. Kv V, 19, 3; Ait. Br. VIII, 22; Av Y, 17, 4. 

224) Vgl. zu den angef. Stellen noch Bv I, 126, 2; Av XX, 131, 8 
Chaad. Up. IV, 2 ; 5, 13, 2. 
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dli ana umgehangt zur Herausforderung der sick Fiirelitenden 44 . 
In der Disputation besiegt, gibt er es dem Sieger, der es als 
keiliges Wahrzeiehen des Starkeren in Priesterweisheit sorgsam 
bei sick verbirgt 225 ). So tragt anck Rudra den Niska, und 
zwar ist er dort dentliek fiir „keilig M erklart: arban (bibharsi) 
niskaip yajatam visSvartipam 228 ). 

Der imbekehrte Vratya tragt nack Bandkay ana XVIII, 24 z wei 
Schmuekstiicke, eines ans Gold, das andere ans Silber (su- 
varparajatau rukmau); auck in Av XV tragt der Vratya 
zwei Schmuekstiicke (kalmali-mani), die mit Sonne nnd Mond 
verglichen werden, wahrend der Niska nickt erwahnt ist. Es 
kann wohl keine Frage s&n, dass dieser Doppelsehmuek der 
unbekekrten Vratya mit dem Niska der Vratyastoma identisck 
ist 227 ). Der Sinn dieses Doppelsehmuckes ergibt sick ans der 
Entsprechnng, in die er Bandk. XVIII, 24 gesetzt ist: „Wenn er 
(der G]kapati der Vratya) die beiden Sekmuckstiieke tragt, so 
ist das das Rupa der beiden Parigkarmya 44 . parigharmya sind 
aber die beiden Platten ans Edelmetall, die bei der Pravargya- 
Feier verwendet warden, um den Topf, in dem der keilige Milch- 
trank erhitzt wurde (gkarma), zu „umfassen u , d. h. ikn von 
oben zn decken und von unten yor der iibergrossen Hitze zu 
schiitzen 228 ). Die enge Verbindung zwischen niska und 


225) Vgl. aueli Av V, 14, 3. 

226) Rv II, 83, 10. Vgl. Bd. II das Kap. iiber Rudra. 

227) Dass die Texfce der Vratyastoma dem Vratya ein Sekmuckstiick nur, 
uud zwar aus Silber zuschreiben, mag in der ganzen Art dieser Texte liegen, 
die eine Neigung haben, wie z. B. beim Wagen, die Ausrustung der Vratya 
in ihrer geringwertigeren Form darzusfcellen. Oder es liegen zwei verschiedene 
Brauche vor. Vielleiclit isfe der G-rund aber auck darin zu sucken, dass auf 
der Priesterwanderschaft nur ein. Niska mitgenommen wurde (ekadhanam, 
Sat. Br. XI, 4, 1), wiihrend sonst bei den Zeremonien das Doppeisehmuckstuek 
getragen wurde. 

228) P W u, p w geben fiir parigharmya ,,ein Gerate, das zur Bereitung 
des keissen Opferfcranks dient u . Diese Bezeichnung ist irrefiihrend; parigharmya 
(=parigkarma) ist etwas, was als „Beiwerk“ zum gkarma gehort (vgl, 
Laty. §r. S. I, 6, 86 ; Katy. Sr. S. XXVI, 2, 6 ; vgl. v. 14). Ganz klar sckeint 
mir die oben angegeheue Bedeutung von parigharmya aus Taitt. Ar. IV, 5, 6 ff. 
hervorzugehen. Der Komm. zu v. 9 sagt, man kabe den Milch topf (makavira) 
mit einem goldenen Schmuek (suvarna rukma) zuzudecken. Dann heisst es: 


Hauer: Der Vratya. 
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parigliarmya ist Taitt. Ar. IV, 5, 7 gegeben, wo der Milcbtopf 
mit dem oben zitierten Vers Rv II, 83, 10 angeredet wird: arhan 
bibharsi sayakani dhanvarkan niskaip yajataip vi§va- 
rupam. Der mahavIra-Topf ist also bier dem Rudra gleicbgesetzt, 
denn er tragt ja denselben Schmuck wie jener, ja er wird sogar als 
Rudra angeredet (na va ojlyo rudra tvad asti). Die beiden 
Sehmuekstucke aus Gold und Silber, die der unbekehrte Vratya 
tragt, sind also urspriinglieh heilige Gebraucksgegenstande bei 
der Pravargya-Feier gewesen und warden deshalb auch dem Rudra 
als Schmuck zugesckrieben, der ja mystisch mit dem heiligen 
Milcbtopf eins war. Sie miissen desbalb magisc lie Bede utung 
gebabt haben, tvas iibrigens schon durck allgemeine Erwagungen 
nabegelegt wird, denn das Schmuekstiick eines Gottes entbehrt 
in Indien nie magiseher Bedeutung. Vratya, Rudra und Pravargya 
treten damit in engste Verbindung miteinander. 

Zur Ausriistung des Grhapati gehort ein Prato da mit einem 
Sekaft und einer scharfen eisernen oder erzernen Spitze (ayahsala- 
gradapdali, Komm. zu T. M. Br. XVII, 1, 4; tlkspagrah, 
vamAadidandah, S. zu Katy. XXII, 4, 10), also ein Stachel- 
stock, der sowohl als Treibstock wie alsLanze verwendet werden 
konnte. Dieser Stacbelstock batte ebenfalls zauberiscbe Bedeutung. 
Das gebt sebon daraus beryor, dass er nach Baudh. XVIII, 24 als 
Opferpfosten beim Opfer der unbekehrten Vratya verwendet 
wurde. Auch gab es Sarnan mit dem Namen: aiigirasam 
pratodah, kagyapasya pratodah 3i9 ). Diese Saman konnen 
nicbts anderes gewesen sein als uralte Zaubergesange, in denen 
die magiscke Wirksamkeit des Stachelstockes jener alten Zauber- 
priester besungen wurde — mit derselben Wirkung natiirlich 
wie einst, dass die Zauberwaffe magisch gegenwartig ibre Wirkung 
tat, und zwar sowohl als furchtbare'Abwebrwaffe gegen Damonen, 

abhyam eva enam ubbayatafc parigrlmati, und waiter (mit Verweis auf IV, 5, 7 
— 31): urdhvadhogatabliyam rukmstbliyam „enam“ mahaviram „ubhayatah“ 
drdham parigrhpati. Also wird der mahavira=gharma von den beiden 
rnkma „fest umgrifl'en 11 . Diese beiden Flatten sind im cigentlichsten Sinne 
parigharmya, die Goldplatte deekt den Gbarma zu, iiber der Silberplatte (oder 
dem Silberhalskranz ?) stelit er auf dem Feuer (vgl. Hillebrandt, Hit. Lit. 135). 

229) I. St. Ill, 201b; 224 a. 
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Feinde und wilde Tiere, wie als magiseher Treibstock fur das 
einzuliolende Vieh oder das zu erjagende Wild. 

Dieser Stachelstock ist das Vorbild des Sivaitischen Sula 350 ). 
So tragt der Asket, der Bhairava in einem von Menschenblut und 
Sehnaps triefenden Schadel verelirt, eine solcbe Lanze 331 ). Und 
in der Beschreibung des Zuges der givaitischen Bakchanten bei 
Megasthenes tragen diese bei ihren Aufziigen und Tanzen einen 
Speer 232 ). Der Stachelstock des Budra-Siva selber entwickelte 
sich dann im Laufe der Zeit zu dem Tribute, der bis keute sein 
wirkungskraftiges Symbol geblieben ist. 

Die andere Waffe des Grhapati und seiner Begleiter, der 
Jyahroda 333 ), ist ratselvoll, aber umsomehr mit magischen Kraften 
geladen. Schon die Tatsache, das es Saman gab, die den Namen 
Jyahroda trugen, kann gar nicht erklart werden, wenn wir den 


230) Ygl. aucli tridandam vajrasucyagram pratodam tatra cadadliat (nach 
P W Mahabh. 13, 2786 ; offenbar falscbes Zitat, das ich nicht linden kann). 

231) Einleitung zu „Die Streiche des Berauschten“, libers. Bertel, 
Leipzig 1924, 12. 

232) Schwanbeck, fragm. 57 (p. 168), vgl. dazu Naheres Bd. IL 

233) Die Scbreibart ist in unseren Texten verschieden: jyahpoda T. M. 
Br. XVII, 1, 14. Laty. VIH, 6, 8 hat jyahnoda, und wohi im Anschluss an ihn 
die Kommentatoren zu diesen beiden Sutra ebenfalls. Dagegea hat Eaty, XXII, 
4, 11 jyahroda. Ebenso liest Arseya Brahmana 525 (ed. Burnell, Mangalore 
1876, 57) bei der Aufzahlung der Saman (jyakrodau) und Weber, I. St. Ill, 237, 
der jyahraudau als die Namen der beiden Saman gibt (venovisale gotamasya 
tantratantre agastasya yamike indrasya varavantiye marutam kalakakrandau 
jyahraudau). ich vermute, dass bei den beiden ersteren Sutra ein Sehreibfehler 
vorliegt, denn es ist wohl eine Wurzel hrud, hrodati vorhanden, die 2war in 
der uns bekannten Literatur nicht belegt ist, deren Bedeutimg aber mit „ab- 
gehen, Mounter hb*ngen u (gatau, vgl. PW) gegeben wird; dies ist eben die 
Bedeutimg, welch e Sayapa zu T. M. Br. XYII, 1, 14 fur hroda angibt: hrodatir 
vaty arthab; er erklart: jya hroda vata yasya capasya jyahrodali isurahitab 
kevalo dkanurdapdab ity arthah (vgl. oben zur Stelle die Ubersetzung). Ygl. 
dazu Kat.y. XXII, 4, ll : jyahrodo ’yogyam dhanus tadakbyam, und S. zur Stelle: 
hrodatir gaty arthab / jya pratyamea (sic) hroda gata yasya asau jyahrodab / 
jyarahitab kevalo dkanurdapdab / Uber die Meinung der verschiedenen Schrift- 
steller mit Beziehung au! die eigentliche Bedeutung von jyahroda kann also 
gar kein Zweifel sein : Es ist ein Bogen, dessen Sehne abgegangen (gata) ist, 
Oder die schlaff, losgehunden herabhangt, so dass nur noch der Bogenstock 
in der Hand des Tfagers ist. 
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Jyahrotfa nicbt als magisches Instrument auffassen. Wie anders 
konnte man sich einen heiligen Gesang mit diesem seltsamen Werk- 
zeug verbunden und nacb ibm genannt denken? Wenn diese Saman 
im gewohnlichen Ritual nicbt verwendet warden, so lag dies daran, 
dass es sicb nm nralte Zaubergesange bandelte, die zwar wohl 
in den wilden Zeremonien der primitiven Vratya einen Platz 
batten, aber nicbt mehr im orthodoxen Ritual, das die uralte 
Damonenjagd nicbt mebr kennt. Das Jy ahro da-S am an wird das 
„Scheuehen ; ‘ mit dem Jyabroda einst begleitet haben. Aber aucb 
sonst kommt der abge spann te Bo gen als Zauber waff e vor. 
Die Vratlna sind bei ihrem furcbtbaren Flucbzauber Syena mit 
einem abgespannten Bogen bewaflnet (u j y a d b a n v a n a h , Laty. 
VIII, 5, 8)-' w ). Der Bogen des unbekebrten Vratya in Bandb. 
XVIII, 24 ist ein tisydhanva und wird mit dem Dapda, der bei' 
der brabmanischen Weibe getragen wird, in Entsprechung gesetzt 
(diksitadaptjasy a tadrupam). Beide Gegenstande sind aber 
deutlicb Zaubenvaffen, denn tispdhanva (oder d a p <J a) ist 
Sat. Br. XI, 1, 5, 10 die Daksina beim Neumond-Opfer und treibt 
den „Hund w (den als bosen Damon gedaebten Neumond) weg, 
und bei der Entstehung der Pravargya-Feier Sat. Br. XIV, 1,1,7 
tragt Vispu einen solchen Bogen, dessen Sehne, von den Ameiseu 
abgenagt, scbnellt und dem Visnu den Kopf abscblagt. Es ist 
wohl moglieh, dass der Bogen, dessen Sehne abgesehnellt ist 
(hroda), in der Tat die bier im Mythus verwendete Zauberwaffe 
ist, deren magiscbe Kraft die furcbtbarsten "Wirkungen auszuiiben 
vermoehte 235 ). Der Stab bei der Weihe ist langst als Zauberwaffe 
erkannt 236 ), und der Tridapda des heiligen Bettlers ist ein Uber- 
bleibsel jener primitiven Zauberpraktiken 237 ). Von endgiiltiger 

234) Richtige Schreibweise ujjya; Vaj. S. XVI, 10 ersebeint Rudra, der 
dort kapardin heisst, mit einem vijyam dhanuh. Aber dieses vijya hat eine 
andere Bedeutung als njjya: es ist der entspannte Bogen zmn Zeichen einer 
Ireundlichen Gesianung (vgl. dazu Nilarudra Up. 1, 2). tjber ujyadhanvauab 
vgl. unten die Darstellung des Syena nnter I, 2 e. 

235) Vgl. oben S. 107. 

23(5) Vgl. Oldenberg, Rel. d. Veda s 499 If. 

237) Mit dem tisrdhanva ist noch zu vergleiehen der dreifachc Bogen 
(tikapdacava), der beim heiligen Tanz des Festes der Banyan- Savitri im 4. Akt 
der Karpuramafijarl getragen wird, ygl. unten I, 4. 
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Beweiskraft ist aber der scbon oben behandelte Satz L&ty. 
VIII, 8, 6, 8: dhanuske n anisuna vratyah prasedhamana 
y anti 2:38 ). Das Objekt dieses Scheuchens oder Bedrangens ist nieht 
genannt ; man hat den Eindruck, es soil geheimnisvoll im Hinter- 
grund bleiben. Der Komm. gibt zwar als Objekt loka „die Welt, 
die Leute“, and gibt prasedkamanah mit trasayantah wieder, 
aber dies ist offensichtlich einNotbekelf. WeleheLeute werden denn 
durch einen kleinen Bogen ohne Pfeile erschreckt? Man konnte, 
da es sick urn nichts anderes als nm eine zauberische Operation 
handeln kann, sehliesslieh an Zeremonien den ken, wie sie gewisse 
Geheimbunde in Afrika haben, die bei Nacht die Leute mit ihren 
Zanbcrinstrnmenten erschrecken. Ich babe aber oben erwiesen, 
dass das wirkliche Objekt Von prase d ham ana die unsickt- 
baren bosen Macbte sind, nnd damit stimmt, dass aueh tispdhan va 
Damonenverscheucher ist und ebenso dan da bei der Weike, mit 
dem der „ Bogen 1 K des Vratya in eins gesetzfc wird. 

Aucb das Wort pra-sidh selbst ffihrt in die magisehe Spkare, 
denn sidb und seine Komposita sind termini technici fur bannen 
oder zwingen im magischen Sinne. So wird das einfacke sidh 
im Rv in dieser Bedeutung yerwendet: I, 79, 12 bannt Agni 
die Eaksasa (sedkati); in VIII, 49 (60), 20 soil er die Hexen- 
meister, denen Damonen zur Verffigung stehen, bannen (sedha 
raksasvinah); und in VI, 44, 9 wird Indra angerufen, die bosen 
AnscklSge, welche die Leute uralter Tradition verdanken, zu 
bannen (sedha j a n a n a m pfirvir aratily). Die Zusammen- 
setzungen ut-sidk, ni-sidk haben ebenfalls die Bedeutung 
von „zauberisch zwingen w , aber in der positiven Wendung 
„in seine Gewalt bringen*. Es gibt zwei Zauberzeremonien : 
udbbid „der Anfbrecher", nnd valabbid „der Hohlenbrecher", 
bei denen die Saman utsedha und nisedha yerwendet werden. 
Die Zeremonien dienen zur friedliehen oder gewaltsamen Kuh- 
gewinnung, zum Eegenmachen und zur Erlangung von Nack- 
kommenschaft 239 ). Byhaspati hat die Zeremonie einst gestiftet, 
und „mit dem Aufbreeher erschiitterte er die Hohle; mit dem 

238) Vgl. oben S. 43 ff. 

289) T. M. Br, XIX, 7; vgl. Jaim. Br. H, 89, 9U (Caland § 131). Vgl. dazu 
T. M. Br. XV, 9. 
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Hohlenbreeber brack er sie auf. Mit dem Utsedha trieb er sie 
beraus; mit dem Nisedha bracbte er sie in seine Gewalt“. Dass 
ni-sidh aueh sonst bannen im zauberiscben Sinne bedeutet, 
zeigt Rv und Av. Rv X, 166 vvird eine Besehworung bescbrieben, 
die von symbolischen Handlungen begleitet ist und den Sieg iiber 
die Feinde und Eroberung von deren Besitz bezweeken soil 240 ): 
„Maehe mich zum Stier unter meinesgleicben, zum machtigen 
Uberwaltiger meiner Nebenbuhler, zum Toter meiner Feinde, zum 
Gewaltherrn, zum Herrn der Binder (v. 1). Icb bin der Vernicbter 
meiner Nebenbubler, wie Indra unversekrt und unverletzt. Daliegen 
unter meine Fiisse getreten alle diese meine Nebenbubler (v. 2). 
Hier (mit diesem magisehen Kunstgriff) binde ich euck fest, wie 
(diese) beiden Bogenenden mit der Sehne: banne diese (nisedha), 
o Yacaspati (Herr der Rede, vornebmlich aucb der Zauberrede), 
damit ibre Rede (d. h. ibr Zaubersprueh) der meinen unterliege 
(v. 3). Als Uberwaltiger kam icb hierher mit der alles vermogenden 
Sebar 24 ')- Ich reisse an mich euren Geist, euer Geliibde, eure 
Zusammenkunft 242 ) (v.4). Euren Erwerb und Besitz (yogaksema) 
reisse ich an mich; der Oberste will icb sein, auf eurem Kopfe 
moehte ich trampeln (trampelte ich, symbolisch den Sieg voraus- 
nehmend in der Zeremonie). Beppert unter meinen Fiissen wie 
Froscbe aus dem Wasser, wie Froscke aus dem Wasser (v. 5)“. 
Av III, 15 ist ein friedlicberes Zauberlied, das nach Kau§. 50, 12 ; 
59, 6 bei einem Zauber fiir Erfolg im Handel gebraucht wird. 
Da wird in v. 5 Agni angerufen, die Gotter, die den Gewinn 
verniehten wollen, zu bannen : „Mit welehem Gut ich Handel treibe, 
mit Gut, ibr Gotter, Gut zu erlangen wiinschend, das soil sieh 
mir vermehren, nicht verringern: 0 Agni, banne (nisedha) die 
Gewinn vernichtenden Gotter vermoge des Opfers.“ uz ) 

240) Dass wegen der Verwendung des Verbmns vad auf redoerisclie Wett- 
k'dmpfe zu schliessen sei, wie Hillebrandt, Lieder des Kigveda 127 meint, 
glaube ich ni(*ht. Der Ton des Liedes ist nach meiner Ansichfc auf Krieg 
Oder Eaub gestimmt, und das vad ist das zauberische Eeden. 

241) visvakarman dhaman ist die Schar der ailes vermogenden Gotter 
(Indra. Marut, Mitra-Varuna) oder deren Priester; vgl. Ev VIII, 81, 24; 
VII, 66, 18; 85, 11; 87, 6. 

242) Dies ist der Gegenzauber der andern; vgl. Eauer, Yogapraxis 198 f. 

248) Damit ist noch zu vergleiehen Sat. Br. II, 5, 2, 27 und Ait. Br, VI, 38, 
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Die Daksipa der iibrigen Vratya, in der wir einen 
Teil der ihnen eigentiimlicken Ausriistung sehen diirfen, ist 
nicht weniger auffallend als die des Gpbapati. Ihre Ge wan der 
sind valukanta und damatusa. valuka, das nur in dieser 
Verbindung vorkommt, ward vom Komm. zu T. M. Br. XVII, 1, 15 
mil lohita wiedergegeben, und Laty. VIII, 6, 20 gibt das Kornpo- 
situm wieder mit lofaitapravana. Demnach bedeutet also yaluka 
rot, und die Farbe bezieht sich auf die Saiime oder Enden der 
Kleider, Katy. XXII, 4, 20 gibt als andere mogliehe Bedeutung 
filr valuka kpsna, also war es wohl ein ganz dunkles Rot ~ u ). 
Die Bedeutung von tusa wird ubereinstimmend als da£a „Franse 4i , 
gegeben 245 ). Also sind die Kleider mit roten Fransen ver- 
sehcn, die in Form von Bandern oder Sclinuren herab- 
hangen. Laty. und die Kommentatoren geben tins aber noeh 
nahere Bestimmungen. Naeh Laty. VIII, 6, 20 sind die Kleider 
scbafwollen (avika, Komm. firna), und die Web art ist so, dass 
der Zettel (pravana) rot ist und die roten Enden ungewoben 
heraushangeu. Der Komm. gibt damn nock die weitere Erklarung, 
dass die Faden des Einsehlags (otu) weiss und schafwollen 
seien. Es war also ein prachtvolles, rotweisses Tueh mit roten 
Enden. Diese Enden wurden in Form von Bandern (daman) 
oder Schniiren (Komm. raj jit ; gob an dh ana) geHocbten, und 
zwar sollen an jedem Gewand je zw r ei soldier Fransen gebange 

wo allerdings der zauberische Ciiarakter von nl-sidh nicht so deutlieh kervor- 
tritt, doeh auch im Hintergrunde steht. Ygl. nock Bhatt. I, 15: bkutagarian 
nya$edhit; ebenao zu pra-sidh im Sinne von vorwartstreiben mit einem 
magisehem Mil tel (saman) T. M. Br. XIV, 3, 13. 

244) Da Katy. in den Ausdriicken damatusaiii balukantani mit T. M. Br. 
und Laty. iibereinstimmt, aber hinzufiigt: lohitamani krsnantani va tadakhyani, 
wahrend Laty. erklart: lokitapravanani vasanani (wozu die Bemerkung des 
Komm. zu Laty. zu vergleichen “ist, der valukantani als prat itapadarth aka 
bezeicknet), so ist damns zu schliessen, dass T. M. Br., Laty. und deren Kommeii- 
tatoren eine sichere Tradition iiber die Bedeutung von valuka batten, wahrend 
Katy. und seine Kommentatoren diese nicht mehr besassen; wir haben bier einen 
weiteren Beweis fiir die grossere zeitliche oder raumliche Entfernung des Katv. 
von der Tradition oder unmittelbaren Anschauung des Vratya- Treibens. Es ist 
noch zu bemerken, dass Katy. baluka liest, wie umgekebrt valaksa fiir balaksa. 

245) Vgl. etymologisch unser „Docht w . Es sind eigentlich die heraus* 
bangenden Endfaden einee Gewebes. 
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sein (Katy. hat dafiir den Ausdruck dvicuda). Aus der Er- 
klarung des Komm. zu Laty. VIII, 6, 21 ist zu entnehmen, dass 
diese Bandfransen an jeder HLiftseite (parSva) gerafft waren, 
und zwar auf der einen Seite ein Knoten (granthi), auf der 
andern Seite die lose Franse (tusa). Die Macliart ist also so 
vorzustellen, dass die roten Enden des rotweissen Gewandes, die 
iang herunterhiingen, zu Schniiren zusammengeflochten, auf der 
einen Seite lose verkniipft, auf der andern zu einem kunstvollen 
Knoten verschlungen, liber die Hiiften undSchenkel herunterhingen ; 
sie miissen dem Gang der Vratya etwas Phantastisch-feierliches 
gegeben haben. Uber dieses Gewand geworfen tragen sie dann 
dieselben Sebaf- oder Widderfelle wie der Gj-kapati, ein 
sehwarzes und ein weisses (nicht schwarz und weiss gemischt, 
was die Komm. zu Laty. und Katy. besonders hervorheben: zwei 
Widderfelle, von denen jedes besonders erworben sein muss), 
an den Seiten mit Faden zusammengenaht, so dass das eine 
(schwarze?) den Riicken, das andere (weisse?) die Brust deekte. 
Dieses selfsame Doppelldeid muss dasselbe oder ein almliches 
sein wie das Wollkleid mit Fell in Baudbayana (iSamulajinam), 
denn in Kap. 24 werden dieselben Stiicke als Anzug aufgefiihrt, in 
dem das „rup a“ der Dxksa steeke 24e ). Vollendet wird dieser Anzug 
durch den auck vom Grbapati getragenen Turban und die nieht 
weniger auffallenden Sandalen (up an ah). Dass jeder zwei 
tragt (T. M. Br. XVII, 1, 15 ; Laty. VIII, 6, 28 ff.; Katy. XXII, 4, 21), 
braucbte wobl nicbt besonders gesagt zu werden. Nacb Sandilya 
(beiLaty., eke bei Katy.) mussten sie schwarz und „mit Ohren 
verseben" sein, dock legt Dbanainjayya daraufkeinen Wert. Die 
Form der Sandalen wird aus dem Ausdruck khuryanta bei 
Baudhayana klar: es sind ganz richtige Scbnabelschuhe, die 
nacb dem Komm. zu T. M. Br. „wiQ ein Panzer fur den grossen 
Zeben eine Lederbekleidung bilden" (varmasadrSe padangu- 
st'bavesthane carmapl). 

Wie alles, was mit den Vratya zu tun hat, von mystiscli- 
magischer Bedeutung ist, zeigt die Bemerkung Baudbayanas 

216) Hier ist noeli zu vergleielien, dass der Kajanyabandhu in der Weihe 
samulajinam und manim hirauyam triigt, Jaim. Br. II, 55 f. Vgl. noch Baudh. Sr. 
S. XXVI, 32. 



(XVIII, 24) liber die klauenfermigen Sandalen der unbekehrten 
Vratya. Wenn der Grbapati diese beiden Sandalen anlegt, tut 
er es im Gedanken: „Hieht als ein Ungeweihter gehe ich an 
ein unheiliges Werk (amedhya) heran.“ Also baben die Sandalen 
die Weihekraft in sieb oder sind doeb mindestens Symbol des 
Geweihtseins, sind also beilige Gegenstande. Waren die den 
grossen Zehen umhiillenden „Klauen“ nrspriinglich wirklick aus 
den klauenartigen Hufen der Ziege oder des Bockes gebildet, der 
bei den primitives Zeremonien eine so grosse Rolle spielt? 

Eine Schar von Vratya in diesem Aufzug mit ihrem Grbapati 
an der Spitze moclite wobl die Gemiiter einer glaubigen Menge 
bewegen. Wenn sie farbenbunt mit ihren Zauberwaffen im feier- 
liehen Zeremonialscbritt den Opferbereicb durchmassen, Spriiche 
murmelnd, laute Lieder singend, oder zum Iilang der Musik- 
instrumente nnd dem Rhythm us ihrer Gesange die heiligen 
„Tanze w auff iihrten ul ), so regten sich bald alle iiberirdischen 
Machte znm Segen den Freunden, zum Finch den Feinden, 
die sie zu vernichten gerufen waren. 

Der auffallendste Gegenstand der Vratya-Daksina ist der mit 
Planken bedeckte Vipatha, in Laty. bezeichnet als p racy a- 
ratha, ,,ein Wagen ans dem Ostlande“, nnd von Ap. (XVIII, 
6, 5) ratha vipatha genannt, woraus bervorgeht, dass vipatha 
ein substantiviertcs Adjektivum ist 248 ). Die Bedeutung des 
Wortes ist nach P W nnd p w „ein fur nngehahnten Weg 
tauglicher Wagen w ; sie ist abgeleitet von vi-patha, das A. K, II, 
1, 16 nnter den Synonymen fur „Abweg“ stelit 249 ). Das Ann- 

247) VgL dazu unten I, 2 c u. 4. 

248) Sank hay an a XIV, 72, 8 best auffallenderweise viprthu, wahrend sonst 
alle Texte einschliesslieh Ay vipatha lesen. Nach einer Mitteiluug von 
Prof. Hillebrandt hahen alle von ihha fur seine Ausgabe benutzten Manuskripte 
viprthu; ein Schreibfehler scheint also nicht vorzuliegen, p w anerkennt 
heide Formen als gleichberechtigt nebeneinander. Ist viprthu wirklich ein 
Name des Vratya-Wagcns neben vipatha gewesen, so konnte in dem Wort 
entweder seine iiberhangende Bretterbedeckung ausgedriickt sein oder sein 
Ilioausspringen iiber die richtige Breite (des Weges); es ist mir jedoch %vahr- 
seheinlich, dass noch eine andere unten zu behandelnde Erklarung in Betracht 
kommt. VgL dazu unten S. 189 fi*. 

249) vyadhvo duradhvo vipathah kadadhva kapathah samab. 
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p&dasutra gibt fiir vipatha einfach ratho 1 ill gat 25 ' 1 ). Soust 
kommt das Wort ausserhalb der Vratyastoma und Av XV (wo 
es neutr. ist) in der Bedeutung Wagen nirgends vor. 

Die Kommentare zu den Vratyastoma, die offenbar von p w 
nicbt beriicksicbtigt worden sind, geben ausfuhrliche Erklllrungen 
zu vipatha, so dass dariiber, was sie unter vipatha verstanden 
haben, kein Zweifel moglich ist. Das phalakastirija wird so 
ansgelegt, dass es ein Wagen sei, dem ein ricktiger, mit Rohr- 
geflecht und Matten versehener, Boden fehle ; er ist nur mit Planken 
versehen (vanisaphal abkir eva nastlnjalji na eanyena 
astaraijena sa vipathah, Komm. zu Laty. VIII, 6, 9). Der 
Komm. zu Sankkavana 261 ) erklart vipythu mit vilambayantra 
ugradamajirnfiksacakra, es war also viprtku nacli seiner 
Ansicht ein Wagen mit lottrigem Gestell, Sielen in elendem 
Zustand, zerriebenen Achsen und Radern, also ein ganzlick 
Ixeruntergekommener Wagen. Dazu stimmt Baudh. XVIII, 25, der 
als Daksina der Vratya jaratkadratha nennt, also einen alien 
nnd schlechten, d. h. einen gebrechlichen Wagen. Die Kommen- 
tatoren zu den Parallelstellen stimmen damit iiberein, denn sie 
geben an, dass der Wagen sehwankend und krumm und nicht 
richtig im Gleise laufe (vividhaig kufalaig patho gacchati 
(zu T. M. Br. XVII, 1, 14) yatha patita eva . . . (zu Laty. VIII, 
6, 9) yo vartmana na gacchati . . . margena na calati 
(zu Katy. XXII, 4, 14). 

Diesem verlotterten Wagen entspreehen die Zugtiere, obwohl 
mir hier die Kommentare nicht ganz so eindeutig zu sein scheinen. 
Ganz deutlich ist Baudh.: jaratprayogyabhyaip yuktalj; es 
sind also alte, gebrechliche Zugtiere. Nach Saijdilya (in Laty. 
v. 10) sind es ein Pferd und ein Maultier mit verschiedener 
Gangart, und der Komm. erklart .weiter, dass durch die ver- 
schiedene Gangart die Zugtiere einander aus dem Gleise stossen 
sollen (dem Laty. folgt der Komm. zu T. M. Br. XVIII, 1, 14: 
vividhagamibkyam aSvasvatarabhyaip yuktalj). Nehmen 
wir das kampra in der Bedeutung von „Zittern“, so kommen 
wir der Auffassung von Baudh. noeh naher. Jedenfalls aber 

250/ 1. St. I, 44. 

251) Vgl. oben S. 116. 
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haben wir uns die beiden Zugtiere als merkwiirdiges und niebt 
gerade stolzes Gespann vorzustellen. 

Hier erhebt sieb nun die Frage, ob dieses Gefahrt in der 
Tat das Gefahrt der Vratya oder eine absichtlicbe Karrikatur 
davon war, um die heruntergekommene, der Verdammnis ver- 
fallene Religion der Ketzer symboliseh darzustellen. Hier ist an 
Baudh, XVIII, 24 zu erinnera, wo das ketzeriscbe Opfer der 
Vratya und ihr Aufzug vor der Rekehrung geschildert ist. Der 
dort verwendete Wagen entsprieht ganz und gar niebt dem Bilde, 
das wir von dem Vipatha aus den Vratyastoma-Texten gewinnen. 
Im Gegenteil: es ist ein vollkommen kriegstiichtiger Wagen 
mit allem Zubclior. Ebex^o macht die Schilderung des Vipatha 
in Av XV, 2, 1, wo seine mystisehen Entspreehungen angegeben 
sind, niebt den Eindruek, als ob es sich bei dem Wagen des 
Vratya um ein elendes Gefahrt handle. Iek glaube in der Tat, 
dass der Vipatha, wie ihn die Kommentare der Vratyastoma 
und der Jaratkadratba des Baudh. yoraussetzen, ein opfer- 
technischer Kniff ist, der den Wagen der Vratya als Karrikatur 
auf den Opferplatz brachte. Die Erklarung ist naeh meiner An- 
sieht in Baudh. XVIII, 25 zu finden: vyrddhena era vy- 
rddham nira? adayate „mit dem Erfolglosen (Verfahrenen) 
(das er weggibt) fertigt er das Erfoiglose (Verfahrene) ab“. Um 
die magiscb erfoiglose Verfahrenheit der mit dem Zauberwagen 
yorgenommenen Brauehe der Vratya recht deutlich zu symbolisieren 
und ein fiir allemal von ibnen abzutun, mussten ihr Gefahrt und 
ihre Zugtiere im elendsten Zustand an die Unbekehrten abgeliefert 
werden. Dieser Gedankengang entsprieht durchaus der geistigen 
Haltung der die Vratyastoma aufbauenden Priester 252 ). 

Es ist dam it also ein Untersehied zwischen ratha vipatha 
der unbekehrten, noch in* ihren alten Brauchen florierenden 
Vratya und dem Vipatha der Daksina festgestellt. Wie bekommt 
aber jener Kriegswagen von Baudh. XVIII, 24 den Namen 
vipatha? Wortlich bedeutet der Ausdruek „ohne Pfad, weg vom 
Pfad". Das kann natiirlieh heissen, wie die Kommentare aus- 
legten und die Opferkiinstler konstruierten : „ein Wagen, der 


252) Vgl. oben S. 98. Zur magischen „ Ablertigung 14 ygl. Taitt. Br. Ill, 2, 5, 11. 
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nicht im Pfad, im Gleise lauft.“ Doch is t davon in Baudh. XV111, 24 
(im Gegensatz zu 25) nicht die geringste Andeutung. Zudem: 
Was sollten denn die im Lande umherziebenden Vratya mit einem 
verlotterten Wagen, der hin and her schlingerte und jeden Augen- 
blick in Gefahr war, aus alien Fugen zu gehen? Sie batten 
weder erfolgreiche Fahrt gehabt, noch bei ihren Wanderungen 
grossen Eindruek gemacht. Uberhaupt: Was soli der Wagen, der 
Back Baudh. XVIII, 24 das zentrale Stlick des Opfers der un- 
bekehrten Vratya ist? Hier muss der Vergleich von Laky. VIII, 5 
herangezogen werden. Der Abschnitt behandelt den schon ver- 
schiedentlich erwabnten Fluchzauber Syena, der yon den 
Vratina vorgenommen wird. Bei dieser Zeremonie wird 
ebenfalls ein Wagen als Zauberinstrument verwendet und magiseh 
gegen die Schar der Feinde gejagt, urn sie zu vernichten 25S ). 
Ein ahnlicher Zauber ist in Av VIII, 8 enthalten. Nachdem dort 
von v. 1 — 21 der Vemichtungszauber in seinen verheerenden 
Wirkungen besungen ist, heisst es y. 22 ff. : „Die Maultierweibeben 
des Zauberwagens 251 ) sind die vier Himmelsricht ungen. DieHufe 
sincl die Opferkuchen 255 ) ; der Sitz der Luftraum ; die zwei Seiten 
Hirnmel und Erde; die Ziigel die Gezeiten; die ,Diener‘ die 
Zwischengegenden ; der Kastenwulst (der Kastenreif, parirathya) 
die Vac; der (ganze) Wagen ist das Jahr; der Standort im Wagen 
das umlaufende Jahr; die Deichsel Viraj; das Wagengesiclit 
(rath am uk ha, das mit einer Spitze versehene Vorderteil des 
Wagenkastens) Agni; der zur Linken Stehende Indra; der Wagen- 
lenker der Mond- 56 ). Auf dieser Seite besiege; auf dieser Seite treibe 
siegend hinweg! Siege vernichtend! Siege! Svaha! Diese hier 
sollen siegen! Jene dort sollen besiegt sein! Heil diesen! Unheil 


253) Vgl. unten I, 2 e. Dieser Kriegs wagen als Zauberwagen ist uralt. 

254) devaratha; diese tibersetzung ist hier gereehtfertigt, denn der Wagen 
fahrt ja naeh alien Seiten, um die Feiude zu besiegen (v. 24). 

255) Die bei dem Vemichtungszauber nicht ausgelegfc werden. 

256) Wenn man Subjekt und Pradikat gegenuber dieser tibersetzung 
umkehrt, so muss man annehmen, der Zauberwagen sei in der Zeremonie nur 
noch symbolisch wirksam, d. h. eine spatere Eotwicklung habe den urspriing- 
licben Wagen mit wirksameren Entsprechungen aus dem brahmanischen 
Bereich ersetzt. 
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jenen! Mit dem blau-und-roten Bogen 257 ) strecke ick jene 
nieder 25S ).“ Dass bier eine dem Syena ahnliche Zeremonie 
gemeint ist, liegt vor Aiigen. Und die Besebreibung des Wagens 
erinnert an Baudh. XVIII, 24 (die Ausdrucke sind z. T. identisch). 
Also ein soleher Zauberwagen, beim Opfer verwendet, 
muss vipatka gewesen sein. Nun ist aber das bezeicbnende 
Merkmal dieses Wagens, dass er naeh alien Richtungen bin 
losgelassen wird, urn die Feinde zu vernichten. Er muss also 
magisch durch die Liifte fliegen, um seinen Zweck zu erreiehen 
— d. b. er lauft weg vom Pfade, er ist ein vipatba „der ohne 
Weg als vernicbtender Kriegswagen dabinsekiessPL 

Diese Deutung von Vipatba wird durch zwei Vergleichs- 
stellen gestiitzt. Av XV, 2, 1 ist vipatba in der Tat als mit 
Gedankenschnelle dahincilend bescbrieben: „manas ist vi pa- 
th a (n.) 859 ); der ziehendc Wind und der reinigende Wind sind die 
beiden Zugtiere; der Sturm ist der Wagenlenker ; der Wirbel wind 
der Treibstecken. M Ferner ist zu vergleiehen Rv V, 52, 7 ft' Das 
Lied enthalt eine Besebreibung des Mamtzuges, den der Dichter 
(wohl visional*) daherkommen sieht. In v. 7 nennt er vier Arten 
von Marut : solcbe, die aufwuebsen auf Erden, im weiten Lnft- 
raum, im Bereieh der Fliisse, an des bohen Himmels Ort. Und 
nun kommt dieser vierfaehe Zug herangestiirmt, und unter vier 
Namen nimmfe diese Schar des Opfers, vom Sanger ausgclegt, 
wabr: apatbay o, vipatbayo, ’ntaspatha, anupatbal) tv. 10). 
Es liegt doch nun ganz nabe, diese vier Namen mit jenen vier 
Arten von Marut in Parallele zu setzen, denn dass die Prapo- 
sitionen das verschiedene Verb alt en der vierfaehen Marutschar 
zum Wege, also die Art des Daherkommens bezeichnen, ist klar. 
Dieses verschiedene Verhalten stimmt aber mit ihrem versekiedenen 
Wesenfein zusammen: die am Wege bineilen (apathi) sind die auf 
Erden wachsenden Vratya; die vipathi sind die in der Luft 
fiiegenden; die antaspatba sind die im Bereicb der Fliisse 
wandernden; die an up at b a die den Riicken oder den Abbang 

257) Vgl. Av XV, 1, 7, wo der Vratya einen solchen Bogen bat. 

258) Vgl. zu den oben iibersetzten Versen aucb Anbang zu I, 2 c. 

259) Das Neutrum erklart sieb aus dem adjektivischen Charakter des 
vipatba, der hier in Verbindung mit man as wieder bervortritt. 


141 



des Himmels entlang, hinauf imd kinab eilenden 26 ‘°). So sind 
also bier die vipathi solclie, die okne Pfad, weg vom Pfad, 
in den Liiften dahinjagen, wie es iknen beliebt, so wie der 
Vipatha in der Luft dahinjagt. Ein solcker Wagen gehorte den 
Vratya, die wir immer wieder im Bereich zauberischer Zeremooien 
fmden, mit Reckt zu. 

Dass die Ausriistung der Vratya durchweg mystische Re- 
deutung, also sakralen Charakter katte, brauckt nack 
dem Vorausgekenden wokl nickt mekr weiter begriindet, nur ab- 
schliessend nock einmal festgestellt zu werden. Diese Tatsache 
ist fiir die Ersckliessung des Charakters der Vratya von grosster 
Wicktigkeit. Sie f iigt sick dem mekr und mekr ans Lickt tretenden 
Gesamtbilde der Vratya smngenfass ein. Es ist auch jede 
profane Deutung der Gegenstande unmogliek: Sie gekoren in den 
Bereiek heiliger Zeremonien: Die vediscken Vratya waren 
eine Genossensekaft von im Lande umkerziekenden 
primitiven Priestern. Und in der Tat ist das Wort Baudk. 
XVIII, 26 so gebraucht: Die Sohne der Kuru-Brabmanen ziehen 
mit Aupoditi Gaurpal&yana, ikrem Oberbaupte, als vratya zu 
den Paneala, um diese mit ihren Opfern zu bekehren. Von bier 
aus lasst sick begreifen, warum die Vratya bei ihrer Bekehrung 
alle in den Brakmanenstand aufgenommen warden. 

y) Die Begleiter der Vratya. 

Zur Begleitung des Vratya in Av XV, 2 gehoren verscbiedene 
Personen, so ein Magadka, eine Pum§call, zwei Pariskanda usw. 
Diese Begleiter sind in den Vratvastoma-Texten ausser Baudh. 
nickt genannt (denn sie geben ja nur die Beschreibung der 

260) Diese Deutung erkl'art auch das.eigentiimliche antas, das docli 
„innerhalb tt im Sinne eines Umschlossenseins bedeutet. Im Wasser ist ikr 
gewbhnlicher Pfad. Vielieicht erklart sick von hier aus auch die Lesart viprthu. 
Ware es nickt mbglich, dass prthu hier im Sinne von „Breite (der Erde)“ 
stiinde? prthivi ist ja femin. von prthu. Die Erklarung ware dann: „ein 
Wagen, der weg von der Erde, in den Liiften fliegt 14 , also sachlich dasselhe 
wie vipatha, Wir miissten dann annehmen, dass in dem Traditionsbereich 
der Sankhayana ein synonymer alterer, mythologisch gef&rbter Name fur den 
Wagen der Vratya im Oebrauch war. Dass einer andern Traditionsreihe 
angekdrt als die ubrigen, haben wir sekon oben gesehen. 
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Daksina, and weder Magadha nock Pumscali konnten als Daksiria 
beigebraeht werden). Baudb. XVIII, 25 sagt aber ausdriicklich: 
tesani (vratyanam) brahmabandhuram&gadko magadha- 
vakyo brahmabandburapumScalu pumScaluvakya. Audi 
erinnern einige der andern Texte an den Magadha in Ver- 
bindung mit dem Vratya, denn der Empfanger der Daksina 
beim Bekehrungsopfer ist ein MagadhadeSIya (Brahmabandhn) 
(Laty. VIII, 6, 28 ; Katy. XXII, 4, 22). Damit ist sichergestellt, dass 
der Vratya irgendwie mit einer heiligen Person (nacb orthodoxer 
Ansicbt nainderwertigen Charakters) mit dem Namen Magadha 
verknlipft war, und seine Verbindung mit der Pumgcali (piuii£- 
ealu) ist von den zwei umfangreichsten und wohl altesten Texten 
bezeugt 2C1 ). 

Lesen wir amagadha und apumScalu, so muss der Satz 
in Baudb. iibersetzt werden: „zu den Vratya gehort ein Brahma- 
bandhu, der, obwobl nicht im eigentlichen Sinne ein Magadha, 
doch magadha genannt wird, und eine Brabmabandhu, die zwar 
nicht eine Dime ist, aber docb Dime genannt wird.“ Wir haben 
also zwei Personen in der Begleitung des Vratya mit lieiligem 

261) Calaad, der Herausgeber des Baudh. §r. S. treimfc brahmabandhur- 
amagadha in brabmabandbur und amagadha (ygl. Index of words, vol. Ill, 86, 
amagadha). Ich halte dies fur richtig und libersetze: „ein Brabmabandhu, der 
zwar kein eigentlieher Magadha ist, aber ,magadha c genannt wird. K Also ist 
damit gesagt, der Begleiter des Vratya sei ein Brabmabandhu gewesen, der zwar 
nicht aus dem Lande M. stammte, trotzdem aber m. genannt wurde (docb 
ohne Zweifel, well er die Funktionen und den Charakter des Magadha. der 
Barde usw. war, batte). Wenn wir aher mit Caland trennen in hr. u. am., 
miissen wir auch trennen: brahinabandhur apumscalu pumscaluvakya. Auf- 
Mlenderweise tut das aber Cal. nacb dem Index nicht. Fiihlt er grammatische 
Schwierigkeiten, da das fem. von br. brahmabandhu ist, es also heissen miisste: 
brabmabandbur apumscalu etc.? Doch wird ja im Yediscben das kurze xi 
auch bei Adjektiven gebraucht (vgl. Macdonell, Ved. Gr. § 88S, Anm. a). 
Dana verstehe ich aber nicht, warum Oal. die beiden doch ganz paralielen 
Worte offenbar nicht analog trennt (oder sollte bier einfacb eine Auslassung 
des Worterbuchs vorliegen, denn auch pumscaiu ist nicht aufgefiihrt) ? Dieses 
Wort kommt ja sonst nirgends vor, gehort jedenfails nicht zu den bekannten 
nnd miisste deshalb von Cal. aufgefiihrt werden. Ich mochte. weil das Adj, 
brahmabandhura als Teil eines Fompositums auch Schwierigkeiten bietet, docb 
nacb dem Vorgang von Cal. (er folgt wohl darin dem Komm.) dem amagadha 
analog trennen und apumscalu lesen. 
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Charakter, die bestimmte, auck sonst gebrauekliche Namen tragen, 
die aber im uneigentlicken Sinne gedeutet werden sollen. Der 
Magadha bat zwar die Funktionen eines Menschen dieses Namens, 
er ist Barde- und Musiker, muss aber nicbt notwendig aus dem 
Lande Magadha sein, wo wobl die Barden zuerst eine Gilde 
bildeten und im Lande umkerwandernd alien Barden ihren Namen 
gaben; und die Dime in der Begleitung des Vratya ist nicbt 
eine Hure im gemeinen Sinn, sondern eine beilige Dime im 
Dienste der iibernatiirlicken Machte. Dies ist nun noch genauer 
zu eriautern und zu begriinden. 

brabmabandbu ist nach PW ein Priestergeselle, ein un- 
wiirdiges Glied der Priestersckaft,<- Brabmane dem blossen 
Namen nacb. Nach A. K. Ill, 3, 108 ist brabmabandbu ein 
Schimpfname fur einen, der vorgibt, ein Wissender (p a n d i t a) 
zu sein (vgl. Komm.), und der Komm. zu Laty. VIII, 6, 28 er- 
klart, bandbir bedeute, dass brahman sick nicbt in einem 
Menschen niedergelassen babe — offenbar bangt es ibm nur so 
an oder er ibm, er ist nicbt bra km ana, von brahman durck- 
drungen wie der rechtglaubige Priester 262 ). Eine zu brabma- 
bandbu analoge Bildung haben wir in rajanyabandbu, und 
dieser ist in yediscber Zeit durehaus nicht nur ein verachteter 
Rajanya, sondern bocbangeseben, wie z. B. der beriihmte Konig 
Janaka von Videba und andere, wenn auch nicht unbedingt 
anerkannt von den Orthodoxen ; und Sat. Br. X, 5, 2, 10 werden 
die Rajanyabandbu ganz allgemein im Sinne von bestimmten 
Adeligen gebraueht; ja Sat. Br. I, 1, 4, 12 stebt der Ausdruck 
einfacb fur ksatriya 263 ). Nun beisst ja bandhu einfacb der 
„Verwandte“, und meine Erklarung- des Wortes ist die, dass 
brahmabandbu und rajanyabandbu die „Venvandten“ 
der Brakmana und Rajanya im ausserbrahmanischen Kulturkreis 
waren, d. k. sie geborten dort demselben Stande an. So konnte 
das Wort fiir Priester und Adelige im allgemeinen Sinn gebraueht 
werden, wenn es sick urn nicht unbedingt orthodox Lebende 

262) Vgl. z. B. Av Xr, 8, 23, 31. Damit ist natiirlich die orthodoxe 
Ansicht gekennzeiclmet. 

263) Vgl. dazu Ved. Index II, 217. Dass der r. nach dem Vaisya stebt, 
mag eben daher kommen, dass er ausserhalb des orthodoxen Kastensystems standi 
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handelte. Als dann die Orthodoxie herrschend mi cl sehliesslick 
fanatisch wurde, bekam der Ausdruck brahmabandhu mehr 
und mebr eine verachtliche, ja besehimpfende Bedeutung, und 
diese wurde von den Worterbiichera als die klassische festgehalten. 

Wie dem auch sei, dass brahmabandhu heilige Person 
war, sagt sehon der Name, wird aber auch durch die Literatur 
bestatigt. Nach Gobh. Gj\ S. II, 6, 9 z. B. wird bei der Zere- 
monie der Sohnesgewinnung ein besonders gearteter und be- 
handelter Nyagrodha-Zweig zu Pulver zerrieben, urn einer Frau, 
die einen Sohn bekommen soli, im dritten Monat in die Nase 
gestreut zu werden, und zwar entweder von einer brakmacfirl 
vratavatl oder von einer bfahmabandhu kumari. Die Parallele 
zur brahmacarl zeigt, dass die brahmabandhu-Jungfrau als 
magisch wirkungskraftige Person betraehtet wurde. Daraus ist zu 
erschliessen, dass in dem Bereich, in dem der Brahmabandhu 
eine Eolle spielte, auch Madchen und Frauen bei magischen 
Handlungen mitwirkten 2W ). Ebenso ist klar: brahmacarin und 
brahmabandhu sind parallele Gestalten, die eine im ortho- 
doxen, die andere im nichtorthodoxen Bereich, und der Grund 
ihrer Gleichstellung liegt in ihrem heiligen, magisch wirkungs- 
kraftigen Charakter, der auf ihrer Beziehung zu brahman beruht. 

Die religionsgeschichtlicbe Verwandtschaft des Brahmabandhu 
mit dem Brahmanen iiberhaupt wird ferner durch eine Be- 
rn erkung Sayanas zu Ait. Br. I, 16 erwiesen 265 ). Er zahlt nach 
der Smpti sechs Arten von solchen auf, die nicht voll-orthodoxe 
Brahmanenschaft (mit dem Eeeht, die orthodoxen Opfer zuvoll- 
ziehen) besitzen, wenn sie auch brahmanischen Ursprungs sind: 
„Der Diener eines Fiirsten, ein Handelsmann, ein bahuyajin 
(der iiberall opfert, wo man ihn hinruft), ein agr autayajaka 
(der nicht nach dem orthodoxen Brauch opfert — sondern etwa 
die verbotenen Zauberopfer darbringt), ein gram ay a jin (der 
fur ganze Gemeinschaften, statt fur ordnungsgemass zum Opfer 
Geweihte, Opfer verriehtet) und ein brahmabandhu 11 . Also ist der 
Brahmabandhu in der Tat Brahmane, aber wie die andern alle 


264) Zum Text vgl. die Anmerkung Knauers Gobh, Gr. S. 177. 

265) Ygl. auch Haugs Uberaetzung, Anm. S. 38. 

Pauer; Ber Vratya. 10 
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nicht orthodox anerkannter Art gewesen. Wenn nun sowohl der 
Magadha wie die PuipScalu als Begleiter des Vratya das Beiwort 
brahmabandhu bekommen, so ist damit erwiesen, dass aueh 
sie dem nicht-orthodoxen Brahmanenstand angeborten, also Per- 
sonen „heiligen“ Charakters waren, und die brahmabandhu 
kuman, die wie die brahmaearl gewisse magisehe Zere- 
monien wirksam vollzieht, ist eine Parallele zu brahmaban- 
dhu-apuipScalu pum£ calu-vakya, die bei der Vratya-Feier 
des Mahavrata zusammen mit dem Magadha den rituellen Bei- 
schlaf vollzieht 266 ). Damit stimmt zusammen, was Sayaija zu 
T. S. VII, 5, 9, 4, wo der Fruchtbarkeitszauber beim Maha- 
vrata erwahnt wird (mit Bezug -auf die Vorschrift von 
Ap. Sr. S. XXI, 17, 19) 267 ), bemerkt: magadhadeS otpanno 
brahmaearl magadbah. Es wird nun wohl kein Zweifel 
dariiber bestehen, dass magadha in Av XV, 2 und brahma- 
bandhu-amagadha magadhavakya in Baudh. XVIII, 25 
identisch sind, sie sind Begleiter des Vratya, in irgend einem 
Sinne der Vratya-Sehar angegliedert. Welches Verhaltnis besteht 
nun zwischen diesem magadha und dem brahmabandhu 
magadhadeSlya von Laty. und Katy., dem die Daksina 
der bekehrten Vratya iibergeben werden soil, damit sie an ihm 
ihr „Unheil abwiseken“ ? Dass sie nicht getrennt werden diirfen, 
sagt schon der Name. 

Es ist klar, dass der Empfanger der Vratya-Ausriistung dafiir 
Verwendung gehabt hat, dass er also irgendwie mit dem Vratya- 
Leben in Verbindung gestanden haben muss. Und da Laty. die 
Bestimmung hat, dass man diese Gegenstande einem Brahma- 
bandhu magadkadeSlya oder solehen Vratya geben soil, die ihr 
Vratya-Leben noch nicht aufgegeben haben, so ist doeh daraus 
zu folgern, dass sie parallele “Gestalten mit einem im 
wesentlichen gleichen Charakter, obwohl nicht unbedingt iden- 
tisch waren. Die Erklarung scheint mir auf der Hand zu liegen : 
Es gab im Magadha-Lande Brahmabandhu, ketzerische 
Brahmanen, deren religiose Brauehe mit denen der Vratya eng 
verwandt waren, so dass sie da, wo es keine eigentlichen 

266) Vgl oben S. 37 f. 

267) Vgl. unten das Kap. ttber das Mahavrata. 
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Vratya gab, an deren Stelle treten konnten. Leute dieser Art 
zogen auch als Begleiter der V r&tya im Lande umher, uni bei 
deren heiligen Brauchen mitzuwirken, gehorten aber nicbt im 
strengen Sinne zur Vratya-Scbar (vrata), die als geschlossene 
heilige Genossenschaft formierfc war. 

Die Brabmabandhu magadhadeglya miissen bei diesen Umzugen 
und Feiern ganz bestimmte Funktionen gebabt baben. Eine 
kennen wir schon: den Fruebtbarkeitszauber. Aber dies kann 
nicht das einzige gewesen sein, was ihnen oblag. Wir wissen 
axis der spateren Zeit ziemlicli genau Bescheid uber das 
Wesen und Treiben der Magadha 268 ). Er ist nicht einfaeh „der 
Mann ausMagadha“, sonderirSan ger, Barde, Genealoge, der 
fast immer mit dem Suta (Wagenlenker, Herold und Sanger in 
einer Person, wie Krsna bei Arjuna) und ahnlichen Personen 
zusammen genannt ist, z. B. mit den Vaidebaka, die von dem 
Kommentator zu A. K. II, 10, 3 als Lehrer der vierundsechzig 
Kiinste an Fiirstenhofen erklart werden 265 '). 

Der Komm. zu Laty. VIII, 6, 28 erklart magadha sehr aus- 
fiihrlich: „Das Wort magadha bedeutet Sanger (gayana), 
Barde (van din), Herold (sit a). Man redet ja von den suta 
und magadha als Barden. Sie preisen die Leute mit gat ha; 
darum nennt man sie Sanger/ 4 Diese Sanger von gatha bliihten 
wohl in Magadha seit alters, und so gaben sie alien Sangern 

268) Dass sie in der orthodoxen tiberiieferung als Misclikaste be- 
trachtet wurden, sagt iiber ihren eigentlichen Charakter nichts aus, denn 
diese Mischkasten sind, wie wir welter unten sehen werden, vielfach ethnische 
oder berufliche Einheiten, die, ausserhalb des brahmanisehen Easten systems 
entstanden und sick entwickelnd, sehr sp'at dem brahmanisehen Kasten- 
system (wenigstens in den Bitualbiichern) eingeordnet wurden. Der Magadha 
stammt vorgeblich von einer Brahmana* oder Ksatriya-Jungfrau und einem 
Vaisya (z. B. Manu X, 11). Damit ist jedenfalls seine euge Verbindung mit 
dem (ausserorthodoxen) Brahmana- oder Ksatriya-Stand angedeutet. 

269) Vgl. Manu X, 11: ksatriyad viprakanyayam suto bbavati jatitah / 
vaisyan magadhavaidehau rajavipranganasutau //; ebenso X, 261: suto vaide- 
hakas caiva candalas ca naradhamah / magadhah ksatrjatis ea tathayogava 
eva ca //; A. K. H, 10, 2. 3; Haiay. II, 280 (Synonym mit prabodhaka 
„Wecker 44 , der Barde und Genealoge ist, und mit mahgalapathaka „Segens- 
sprecher 44 , vandin, suta). Vgl. noch Gautama 1Y, 17 ; Baudh. Dh. S. 1, 2, 18 u. oft 
Vgl. Yedic Index, II, 116 if.; und Keith, Sankhayana Aranyaka 46 n 4 . 

10 * 
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dieser Art den Namen 270 ). Solehe Barden fiihrten aber ein un- 
ruhiges Wanderleben, suchten mi t ihrer Kunst Ruhm und Schatze. 
Kraft ihres Charakters als brahm abandhu konnten sie scbliess- 
lich nock, wenn notig, als Zauberpriester auftreten und ihre 
Kunst mit Magie vertiefen. Dass die umherwanclernden Vr&tya 
ein soleher Sanger begleitete, ist ganz in Harmonie mit ihrem 
Charakter. Wenn diese Scharen auf die Hofe der Fiirsten und 
Grossbauern zogen, um ibre keiligen Zeremonien zu verrickten, 
durfte der Sanger nicht fehlen, der den Stammbaum des Yaja- 
mana kannte und die Taten der Manen pries. Warum gerade 
er auch den Fruchtbarkeitszauber vornahm, ist schwer zu sagen. 
Es mag aber sein, dass er irgendwie den Charakter eines das 
Keusehkeitsgelubde Haltenden trug; denn Apastamba bezeieknet 
ihn ja, wie wir oben geseken kaben, geradezu als magadha- 
de&iyotpanna brahmac&rin 271 ). 

Diese Verbindung des M&gadha mit der PumSeali muss 
sehr alt sein, denn schon in der Vajasaneyi Samhita sind sie 
beim Purusamedfaa miteinander als Gpfertiere genannt - 72 ). Auck 
hier ist der Magadha wiederum in engster Verbindung mit 
Sangern, Tanzern und Schauspielern, und es ergibt sick claraus 
sein Charakter mit geniigender Sicherheit 273 ). 

Zusammenfassend kbnnen wir also feststellen, dass die Vratya 
yon Personen begleitet waren, die seit uralters heiligen Charakter 
trugen und die ihre Zeremonien mit Gesang, Musik und Tanz 
belebten. Sie waren auck die Hauptfiguren bei den Resten von 

270) Ich erinnere hier an das englische Bohemian und das franz. Boh&me, 
das ja urspriinglich auch einen Zigeuner, fahrenden Masiker und Artisten 
bedeutete, der, nach damaliger Ansieht, aus Bohmen stammte, und dessen 
Name schliesslieh au f die ganze „Kaste“ von Eoinstlern und Dichtern iiber- 
trageu wurde, deren unruhiges Blut die Grenzen gesetzter Biirgeriichkeit 
durchbricht. 

271) Vgl. dazu Weber, Ind. Lit. 2 , 124 und Schroeder, Myst, u. Mim. 161, Anm, 

272) XXX, 5: kamaya pumscalum atikrustaya magadham; gieich darauf 
in v. 6 : nrtaya stitam gltaya sailusam. Die Bedeutung von afcikru$ta ist ent- 
weder „lautes Gescbrei 44 Oder „Schm*abung w .. Die Komm. geben es mit atinindi- 
tadevata wieder (vgL T. M. Br. Ill, 4, 1, 1). Die Barden von beute sind dafiir 
bekannt, dass sie nnbeliebten Brotherren und deren Vorlahren mit Schm&h~ 
liedem und unsehmeichelhaften Beiworten libel mitspielen. 

278) Vgl. noch Baines, Ethnography (G J A P II, 5), 85 ff. 
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orgiastisehem Treiben in Gemeinschaft mi t den iibernaturlichen 
Machten, das im heiligen Beischiaf seinen rituellen Niedersehlag 
gefunden hatte. Die Bezeichnung amSgadha, ap uipgcalu bei 
Baudh. beweist, dass weder das Wort magadha in seiner 
wortlichen Bedeutung als geographiscbe Bezeichnung nocb purp- 
ose all in seinem gemeinen Sinn verstanden werden durfte ; ma- 
gadha bezeiehnete den im heiligen Dienste wandernden Sanger 
nnd Musiker iiberhaupt, pum&caiu die spatere devadasi, 

8 ) npsamsa. 

Es ist noch eine Gestalt im Zusammenhang mit den Vratya 
zu betraehten, deren Charakter nicht ohne weiteres dnrchsiehtig ist. 
Dies ist der N^ainsa, 

T. M. Br. XVII, 2 (vgl. Katy. XXII, 4, 4) ist f iir die nr£ aipsa 
nindita ein besonderes Opfer, der Satsodasin, vorgesehrieben. 
Da ahnlicherweise fur die Kanistha und Jyestba (T. M. Br. 
XVII, 3, 4) besondere Opfer vorgesehrieben sind und diese beiden 
Kategorien von Vratya bestimmte Klassen darstelien (vgl. Komm. 
zu T. M. Br. XVII, 1, 1), so kann wohl kein Zweifel sein, dass 
aneh dieNr&amsa ei ne b eson dere Klasse der Vratya sind. 
W T as war ihr unterseheidendes Merkmal? Nehmen wir das Wort 
In seiner spateren, landlaufigen Bedeutung „die Menschen seba- 
digend“, so ist sehwer einzusehen, wie dieser Charakter ihnen 
die Ehre einer besonderen Klasse unter den Vr&tya parallel zu 
den „Jiingsten 4i und „AItesten“ verschafft haben soli 274 ). Vollends 
sehwierig wird die Sache aber Im Bliek auf die Vorsehrift der 
Ritualbueher (Laty. VIII, 6, 1; Katy. XXII, 4, 7), wonach der 
Hervorragendste in der Wissenschaft der Vratya, oder der Reich ste 
(Katy. ; Duty.), oder der an Geburt Hervorragendste (Laty.j, oder 

274) Gerade auch Winternitz mit seiner Itauberhypotkese hatte die land- 
l&ufige Bedeutung in Frage stellen miissen; denn Bauber sind doch aile 
, s Menschen scMdigend u , wie kann dann der N?samsa innerhalb der Vratya- 
gemeinschaft neben den andern eine besondere Klasse bilden? Vgl. dazu 
seinen Aufsatz 51 f. Der Satz von Winternitz fgegen Charpentier) : „Ich kann 
keinen Grand seben, von der gewohnlicben Bedeutung des Wortes abzuweicfaen% 
ist ubrigens auch angesichts der ErMarungen der Kommentare wirklich auf- 
fallend (vgl. dazu WZ KM, 25, 364). 
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aber der nrSamsatama (K&ty.) zum Grhapati gewahlt werden 
soli. K&ty. nennt den letzten sogar an erster Stelle. Nun muss 
es doch auffallen, dass der Nrsamsa unter den Kandidaten fiir 
die hohe Wiirde des Grhapati steht, die nach den in ihrer Be- 
deutung durchsichtigen Wortern einen, auch nacb unseren Mass- 
staben positiv zu wertenden, Yorzug erforderte: der Gelebrteste 
von vornebmster Geburt, schliesslich, wenn keiner von diesen 
beiden vorhanden ist, dev Beichste — muss dann nicbt auch 
nrS aipsatama irgend einen positiven Yorzug bedeuten? Der 
„grosste Ubeltater“ ist bier doch nicht ohne weiteres am Platze. 
Sollte ihn wirklich seine ausserordentliche Bosheit zum Grhapati 
fur ein Opfer empfohlen haben, das dazu bestimmt war, die 
Vratya in die Brahmanenkaste aufzunehmen? Zu dieser Sehwierig- 
keit rein sachlicher Art kommen nun aber noch die Erklarungen 
der Kommentare. ZuT. M. Br. XVII, 2, 1 sagt Sayana: nrgariisa 
ninditaljL manusyair abhiSamsanena papadhyaroperia 
garhitah santo ye purusah vratyam vratyatvam 
prapya pravaseyuh. Man kann nun diesen Satz so verstehen, 
dass die nrSanrsA ninditah Menschen sind, die wegen ihrer 
Verwunschungen und Unheil heraufbeschworenden Zeremonien 
von den Leuten gescholten, d. h. mit Gegenfluch beladen werden 
(so versteht Cbarpentier a. a. 0. offenbar den Satz), oder aber, 
dass sie mit Verwunschungen und Beschworungen von den Leuten 
beladen sich auf der Vratya-Wanderschaft befinden. Diese Auslegung 
scheint mir der Komm. zu T. M. Br. XVII, 2, 4 zu fordern: nrSajp- 
sanair abhig asyamanaxp. purusam agrapi graisthyaip 
pariijayanti. Jedenfalls aber bringt Sayana das Wort samsa 
hier in Verbindung mit abhis ams, nur dass er es im passiven 
statt im aktiven Sinne versteht. Er fiihlt ganz richtig, dass 
nrSaipsa hier mit Verfluchung zu tun haben muss. Dass aber 
hier nicht der passive, sondern der aktive Sinn zu Becht besteht, 
scheint mir aus der Bestimmung hervorzugehen, dass der nrsamsa- 
tama zum Grhapati gewahlt werden soil, denn dass aus einer 
Sehar von Zauberpriestern der kraftigste Menschenverflucher an 
die Spitze gestellt wird, ist durchaus ihrern Wesen entsprechend. 
Hier muss auch noch einmal daran erinnert werden, dass ja in 
der Tat die Vratina als die kraftigsten Verflucher galten, weshalb 
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sie selbst ins Brahmanenland zu Fluchzanbern gerufen warden tJ75 ). 
Aus dieser Deutung erklart sich auch die Bemerkung in T. M. Br. 
XVII, 2 , 2 , dass die NrSamsa Sehritt fur Schritt vom Ubel 
ergriffen wiirden, denn jeder neue Zauber ladt ihnen eine neue 
Siindenlast auf, die nun Schritt urn Schritt von den sechs Sect- 
zehner-stoma beseitigt werden muss. 

Charpentier war deshalb nach meiner Ansicht gauz im Recht, 
das npsanisa hier mit „Beschworer“ zu iibersetzen. Etymo- 
logisch lasst sieh gegen diese Deutung nicht nur niehts ein- 
wenden; sie muss sogar die ursprungliehe gewesen sein. Dass 
gains a neben der haufigsten Bedeutung „Spruch, Lobpreis 44 usw. 
die an der e : ,Anwunsehung, Verwiinschung, Flueh 44 hat, und zwar 
im Sinne des Zauberfluches, will ick aus den altesten Texten, 
den Liedern des Rgveda, zu erweisen suchen* 76 ). 

Im Rvfinden wir g anas a in engster Ver bin dung mit ararivas 
„nichtgebend M . Es wird daher notig sein, die Bedeutung dieses 
Wortes zuerst zu untersuchen, nm zu dem Verstandnis von gaipsa 
zu gelangen. Auszugehen ist bei dieser Untersuchung von dem 
ganz eindeutigen Verse Rv I, 150, 2. Der Beter beschenkt den 
Agni reich (mit Opfergaben) und wird so selber reich; anders 
aber ist es bei dem Begiiterten, der keinen solchen Herrn hat, 
bei dem ararivas, der sieh niemals anschickt zum Opfern, beim 
adevayu. Hier ist der Sinn klar: der „Nichtgebencle“ ist der 
gotterlose Nicbtopferer, der nieht dem grossen Herrn Agni dient, 
der bose Unglaubige, dem deshalb auch die Segmmgen der 
glaubigen Gemeinde der Agniverehrer nicht zufliessen. Dieselbe 
Bedeutung liegt vor in V, 77, 1, wo der Sanger zur fruhen Ver- 
ehrung der Marut auffordert: pura gpdhr&d ararusah „vor dem 
Gierigen, dem ararivas 44 . pura kann hier zeitlich gemeint sein; 
dann bedeutet es: ehe der ararivas seine Zauberopfer vornimmt, 
wobei etwa’an den gpdhrayatu von Rv V, 104, 22 zu denken 
ware. Dahin deutet Vers 2, wo ein anderer opfert und (mit Zere- 
monien) sich verlangend abmiiht, und derjenige selig gepriesen wird, 

275) VgL oben S. 140 und unten das Kap. liber die Yratina. 

276) Ein Blick in P W zeigt die merkwlirdige Tatsaebe, dass sowohl sams 
wie samsa in der altesten Literatur fast durchweg auf den Rv und das ikm 
nahestebende Schrifttum beschrankt ist. 



der als erster friihmorgens seine Opfer darbringt. Es kann auch 
bedeuten ,,zum Sebutze vor“, wobei fiir ararivas sich dieselbe Be- 
deutung ergibt. Aueh in VII, 1, 13 ist der ararivas in der Begleitung 
von unheimlichen Machten: „Schiitze mich, Agni, vor dem unheim- 
liehen raksas, vor den Anschlagen des arglistigen (aghayu) arari- 
vas.“ Hier ist ararivas nickt einfaeb der „]S[iehtgebende“, sondern 
der wie ein boser Damon zn furehtendeFeind. Dazu ist zu vergleicben 
Rv VII, 56, 19. Dort bringen die Marnt den nngestiimen Angreifer 
(tur a) zum Stillstand, brecben Starke mit Starke, schiitzen vor dem 
samsa des Nachstellers (vanusyat), legen sehweren Hass auf den 
ararivas. Wiedernm ist der ararivas in der Gesellschaft von 
unheimlich aktiven Feinden, vor denen die Gotter schiitzen sollen. 
Dass er aber eine besondere Art von Feind ist, zeigt Rv III, 18, 2 : 
„Brenn, o Agni, die naben Feinde, brenn den Samsa des ararivas 
in der Feme nieder!“ Also aus der Feme schleuderter seinenAamsa 
her. Dass man den ararivas in die Gesellscbaft der unheim- 
lichen Machte uberirdischer Art einreibte, beweist aucb das Lied 
an Brhaspati Rv I, 18; Vers 3: „Nicht soil nns der Samsa eines 
ararivas, nocb der arglistige Anschlag eines Sterbliehen treffen.“ 
Hier ist docb ein gewisser Gegensatz zwisehen den Sterbliehen 
und dem andern aufgestellt. (Vgl. daza Rv VII, 94, 8. Es ist zu 
bedenken, dass der Zauberer yatudhana „Damonentrager“ ist.) 

Der Sainsa dieses ararivas ist nicht einfaeb bose Rede, 
sondern ist mantra, magische Besprecbung, die, wenn sie gegen 
den frommen Beter und Opferer geriehtet wird, wieder sebwer auf 
das eigene Haupt des Fluchers zuriickfallt und ihn verniebtet. 
Rv I, 147, 4: „Welcher arglistige ararivas uns sebadigt, welcher 
Bosewicht mit Hinterlist (dvaya), als schwerer Fluch (mantra 
guru) soli das auf ihn zuriickfallen, sicb selbst soli er schadigen 
mit seiner bosen Rede (durukta).“ (Hier ist boswillige Ver- 
leumdung und hinterlistige Verwiinscbung zusammengekoppelt.) 
Darum kann fiir die Rede des ararivas auch das ganz auffallende 
svana „der donnemde Ton“ (des Zaubergesanges) eintreten 
(Rv IX, 29, 5) und in Rv VII, 34, 12 (vgl. VII, 25, 2) der Gott 
angerufen werden, den Samsa des Sehelters (ninitsu) „nicht- 
brennend“ (adyti) zu macben. Hier ist die Analogie mit der 
magisch brennenden Zauberwaffe, die dev Schelter gegen die 
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Menschen schleudert, offensichtlich. Diese Waffe wird mm aber 
auch von den Opferern gegen ihre Feinde gewendet, Rv I, 94, 8 : 
„Unser Samsa soli den Bosgesinnten (dudhl, der selbst gains a 
schleudert) ubermogen.“ Und in dieselbe Sphare weist Ev VIII, 
39, 2: „Nieder, o Agni, (brenne) die Eede (vacas) in den tanu, 
ihren ganisa, mit dem neueren (Spruch oder Opfer); nieder die 
bosen Anschlage der Geber 277 ); alle die bosen Anschlage des 
Feindes, des Verderbers, sollen sieh packen von hier; bersten 
sollen alle die (Spriiehe, Fliiche der) andern.“ Wie wir auch 
das tanu fassen, dass das „Wor t“ in den tanu von besonderer 
Art sein muss, ist klar. Und da es sich urn die Anschlage der 
„Gebenden“ (d. h. der Opfer-Spendenden, vgl. Rv X, 40, 7) handelt, 
die mit dem ,,neueren“ Opfer*undLied des Sangers niedergeschlagen 
werden sollen, so konnen nur Zauberfliiche gemeint sein. In der 
Tat hat ja auch tanu die Bedeutung von uberirdiseher Wesenheit 
(vgl. dazu Oldenberg, die Weltanschauung der Briikmana-Texte, 
100 ff.). Das vacas in den tanu ist die durch die Opferwesen- 
heiten ausgesandte Fluchrede. Dam it ist auch gams a, das in 
Apposition dazu steht, gekennzeichnet: gams a hat in diesen 
und ahnlichen Stellen die Bedeutung ,.der fluchbringende Zauber- 
spruch oder ~gesang“, der im Gegensatz zu dem Lob und Segens- 
spruch, der auch §amsa heisst, oft noch das Beiwort agha „der 
bose“ erhalt (vgl. z. B. Rv I, 128, 5 ; I, 166, 8), wovon dann das 
Eompositum aghagamsa „der Unheil-Sanger oder -Sinner^ 
gebildet wird, der wiederum in Parallele zu den bosen Damonen 
steht (vgl. z. B. Rv VII, 104, 4; VI, 75, 10). 


277) Der Text bat aratx raravnam; Padapatlia : araiih raravnain. Delbriick 
(p w s. v. raravan) hat die Lesung aravaa vorgeschlagen ; Ludwig u. Griffith 
sind ihm darin gefolgt, nieht aber Grassmann, und zwar meiner Ansicht nach 
mit vollem Recht; denu erstens muss, doch bedacht werden, dass die Redakteure 
von Rv diese so nahe liegende Verbesserung aufgenommen batten, wenn 
nieht unllberwindliche Traditionsgriinde dagegen gesproehen Fatten, und 
zweitens ist der Gesamtinhalt des Liedes mit seinem Kehrreim: nabhantam 
anyake same dagegen. Es handelt sieh urn „neuere a (Opfer oder Lieder), mit 
denen die der andern, die vor diesen liegen, in ihrer Wirkung vernichtet 
werden sollen, und der Beter bittet, dass sowohl die bosen Ansehl&ge der 
Agnigiaubigen (das sind die raravan) gegen ihn wie die der ari durch sein 
„neueres“ Opfer und Lied nnwirksam gemacht warden sollen. 
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Diese Bedeutung von samsa wird auch gestutzt durch die 
Komposita abhi-Sams, abhiSamsana, abhiSasti (das vom 
Komm. zu Vaj. S. XXVII, 9 mit abhisapa wiedergegeben wird) m ), 
die alle die Bedeutung zauberisehen Verfluchens kaben(wofur 
Beispiele anzugeben unnotig ist). 

Von dieser Bedeutung her ist auch verstandlich, wie die Worte 
ararivas, adevayu, aghaSaipsa, aghayu, ari, raksas 
und gams a so haufig beieinander angetroffen werden: es sind 
lauter dem frommen Beter und Opferer feindliche Gewalten, und 
die Waffe der irdisehen Trager dieser Gewalten ist vacas, 
mantra, gains a, das Zauberlied, das man mit Gegenlied und 
-opfer unter Beihilfe der Gotter unwirksam machen muss. Der 
„Nicht-Spender“ ist urspriinglich der den anerkannten Gottern 
nicht Opfernde, der „Gottlose“ — vom Standpunkt des vedischen 
Frommen aus gesehen — , der aber seinerseits auch uberirdische 
Machte im Zauberopfer zu seiner Verfiigung hat (Rv V, 77, Iff.) a79 ). 

Die vorausgehende Untersuchung des Wortes S a m s a tut zur 
Genfige dar, dass der Ubersetzung „Beschworer, Manner-, Mensehen- 

278) Vgl. WZKI, 25, 36-1. 

279) Dass yon dieser Bedeutung sich die andere entwickelu konnte : .,der 
Geizige, Missgunstige M , der dem frommen Priester nichts zu verdienen gibt 
oder ihm seinen Verdienst missgbnnt, wie Geldner das Wort aufzufassen scheint 
(ygl. Der Bigveda in Auswalii, Glossar, S. 15 und die bisher iibersetzteu 
Lieder)j halte ich fur mdglich ; denn der gottiose „Heide“ wird den orthodoxen 
Priester nicht haben opfern lassen und, wenn er selber Zauberer war, dem 
Kollegen seinen Beruf nicht erleichtert haben. Nun wird auch die angesichts 
der landl&ufigen Bedeutung yon nysamsa „Ubeltater, Schadiger“ sich ein- 
stellende Schwierigkeit der etymologischen Ableitung dieses Wortes klar: 
Er ist der „Mensehen-Besprecher, -Besinger u im zauberisehen Sinne. Weil aber 
dieses „Besprechen“, je mehr die vedische Eeligion sich aus der Sphare des 
Zaubers in die des Opferdienstes fur die hohen Gotter erliob, zu denen man 
seine Zuflucht nakm, desto mehr sich zum „Besprechen“ im Sinne einer 
niederen und boswilligen Eeligion entwickelte, bekam das nrspriinglich 
vielleicht neutrale Wort den iibliclien Sinn: der „Menschen-Besinger u wurde 
zum Bbsewicht uberhaupt zum krurakarmakarin, krurakarman (Erklarung yon 
nysaigsa zu Laty. VIH, 6, 8 und Katy. XX.II, 4, 7). Die landl&ufige Bedeutung 
des Wortes ist eine Yerblassung und Yereiuseitigung des urspriinglichen 
Begriffes. (Auf welch andere als die hier yorgeschlagene Weise wollte man 
derm auch erklaren, wie aus „Menschen-Besinger w sich die Bedeutung „tibel- 
t'atei K entwickelte?) 
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verflaeher si fur nygaipsa das Beckt nichfc bestritten werden 
kann, ja hat es wahrscheinlich gemacht, dass das sogar urspriing- 
lich die Bedeutung dieses Wortes war, ehe sie sich zu der all- 
gemeinen „Mensehenschadiger, Ubeltater tt entwicbelte. 

Und da sieh der „grosste Ubeltater" (WinternitzensUbersetzung 
von nys amsatama) als Kandidat fur die Wiirde des Gj-kapati 
neben dem Heryorragendsten in der Wissenschaft, dem Vornehmsten 
an Geburt Oder dem Beichsten gar eigen ansnimmt, werden wir 
hier die Bedeutung „Besekworer“ als die einzig mogliche, sicher 
als die dem Gesamtbilde der Vr&tya simigemasseste annehmen. 
Denn warum der „grosste Ubeltater“ zu jener hohen Wiirde neben 
den andern berechtigt sein soil, ist nicht einzuseben, wahrend 
der grosste Zauberer unter den Vratya folgerichtig aucb ihr Vor- 
steher beim Opfer sein kann. Diese Deutung des Wortes gibt auck 
einen zureichenden Grand dafiir, dass die Nr^amsa eine besondere 
Klasse 280 ) bilden: sie waren die zauberkraftigen Verflucher 
par excellence, wie die Yaudha unter den Vratxna 281 ). 

s) Die Erklarungen von T. M. Br. XVII, 1, 9. 

Wenn ich mieb nun zu den Satzen von T. M. Br. XVII, 1, 9 
wende, welche fiir die Erfassung des Wesens und Treibens der 
Vratya von grundlegender Bedeutung sind, so muss ich eingangs 
daran erinnern, dass sie zwar rein wortliek keine uniiberwindlieben 
Sehwierigkeiten bieten, dass aber ikre Deutungen in einigen 
Stucken seither geradezm hoffnungslos widersprechend gewesen sind. 
Die Satze sind also entweder iiberhaupt nicht endgiiltig deutbar, 
oder die bisher befolgte Metkode der Deutung muss ungeniigend 
gewesen sein 282 ). 

Man kann, um das in den vorliegenden Satzen rein wortlich 
Feststehende zu deuten* zwei Wege einschlagen. Entweder 
kann man das aus anderem Textmaterial erfasste vorlaufige 
Gesamtbild zu Hilfe nehmend die Satze ins Lieht dieses Gesamt- 


280) Ich mociite hier noch daranf anfmerksam machen, dass es nach 
Malmbh. XIII, 513 eine Kaste (varrta) von nr sains a gab. 

281) Vgl. unten I, 2 c. 

282) Vgl. oben die Einleitung 2 a, b, e, S. 5 ff. 
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bildes stellen und so ihren dunklen Sinn erbellen — diesen 
Weg habe icb oben bei der Deutung des Satzes: adandyain 
daijdena gbnantaS caranti eingeseblagen. Oder aber man 
kann die Satze einmal ganz fur sich nebmen und allein aus ihnen 
selbst im Yergleich mit den Stellen, in denen die in den Satzen 
entbaltenen Worter vorkommen, ibren Sinn zu erschliessen sucben. 
Dazu wird es notig sein, der Deutung eine genaue an alytis eke 
Untersuchung der einzelnen Worter vorauszuschicken. 

Betrachten wir nun die einzelnen Satze des vorliegenden 
Abscbnittes : garagiro va ete ye brahmadyain janyam 
annam adanti 883 ). garagir, ein ganz seltenes Wort, 
ist nacb seiner etymologiscben Bedeutung klar: „Giftschlinger, 
Giftesser 11 . Gleieb aber erbebt sich die'Frage: Ist der Ausdruck 
wortlick zu nebmen oder im iibertragenen Sinne? Icb habe 
in meiner fruheren Deutung der Satze 284 ) die Vermutung aus- 
gesprochen, die Vratya seien wirklicbe Giftesser gewesen. So 
konnte z. B. auch die Stelle Taitt. Ar. I, 9, 3 gedeutet werden. 
Ilier werden beim Ban des Feueraltars angerufen unter anderen 
Gottern : raSmayaS ca deva garagiralj „die strablenden 
Gotter, die Giftscklucker 11 (vgl. dazu v. 9). Ferner gab es einen 
lisi, der den Namen garagirnin trug 285 ). Diese W T esen miissten 
als die vergottlichten Giftesser betrachtet werden. Ein Rsi hatte wohl, 
wie der KeSin Rv S, 136, zuni Zweck der Ekstase Gift scblucken 
konnen, ebenso die „wie Strahlen scbiessen den G otter Doch fiihrt 
der Komm. zu Taitt. Ar. auf eine andere Linie: garagirali, 
visam api nigxrya jarayanti. Demnach sind jene Gift- 
scblinger Gotter, die das Gift (aus vergifteten Wesen) keraus- 

283) Zur Mannigfaltigkeit der tlbersetzungen vgl. : Weber: „sie essen alle 
miiglichen, auch verbotene, Speisen" (I. St. 1, 83); Hopkins: . . „They are 
really ,poisoneaters‘, thieves, takers of priests food" (vgl. oben S. IB f.); Hille- 
brandt: ..Gift geniessen die, welche die Brahmanenspeise des Landes essen“ 
(Kit. Lit. 139); Charpentier: „Gift verschlucken die, welche da die Brahmanen- 
speisen des Landes verzehren" (W Z K M 25, 360) ; Chattopadhyaya: „. .they 
felt no scruples in snatching away the wealth of Brahmins and women" 
(Calc. Eev., May 1924, 289); Winternitz: „Gift scblucken ja diejenigen, welche 
Brahmanenspeise als gewohnliche Speise essen" (Aufs., 51, Anm. 4). 

284) Die Anfflnge der Yogapraxis, 176. 

285) Ygl. Weber, I. St. HI, 360 und W Z K M 25, 360, Anm. 4. 
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saugen und diese wieder beleben, oder die imstande sind, Grift 
(obne Schaden) zu verdauen. Der Rsi „Giftsehlinger“ ware also 
ein Zauberseher, der in Fallen von Vergiftnng helfen, oder der ohne 
Naehteil Gift essen kann. Diese Bedeutnng des Wortes ware fiir 
nnsern Satz an nnd fiir sick nicht unmoglich. Dagegen spricht aber 
der Znsammenbang, in dem T, M. Br. XVII, 1, 9 steht, denn bier sind 
offenbar die Giftschlinger selbst von „Unheil“ zubefreien, garagir 
steht zur Bezeichnung eines Verderbens, das in den Vratya wirkt. 
Sehon Charpentier 2SC ) hat den riehtigen Weg eingeseblagen, nnd 
Winternitz ist ikm gefolgt, indem er auf A v V, 18 nnd 19 hin wies, wo 
die furchtbaren Folgen geschildert werden, die dem droben, der 
sieh gegen die Gbtter nnd Brahman en, die devabandhu, ver- 
geht: erlauftumherunter den Mensehen wie einer, der Gift verschluckt 
hat (garagirpa 28: ) (18,3, vgl. 19, 10) nnd zu Hant und Knocben 
abmagert. So wie hier der Rajanya von seiner Siinde wie von 
Gift geplagt wird, so im T. M. Br. die Vratya. Aber eine viel 
engere Parallele zu nnserem Yerse bilden eine Reihe von Texten, 
die alle im Kerne dasselbe Opfer und denselben atiologischen 
Mythns beschreiben, namlieh die Texte iiber den Punalistoma. 
(Die anstiihrlichen Texte dariiber stehen T. M. Br. XIX, 4 ; Baudh. 
Sr. S. XVIII, 46. 47; Jaim. Br. I, 126; II, 83. 84.) Die Gesckichte 
ist kurz folgende: Die Gotter und die Asura lagen, wie so oft, 
im (Opfer-)Kampf miteinander; Brhaspati war der Purohita der 
Gotter, USanas Kavya der der Asura. Die beiden feindliehen 
Heere halten. sich deshalb die Wage, denn beide sind brah- 
man vat. Da besticht Indra mit seiner Tochter Jayantl nnd vier 
Wunsehkuhen den Dianas, zu den Gottern iiberzugehen, und die 
Gotter siegen deshalb. Aber USanas fiihlt sieh von den Opfer- 
geschenken, die er von den Asura in seiner unbekehrten Epoehe 
empfangen, und von den O'pfermahlzeiten, die er in der Gesell- 
schaft der Damonen eingenommen hatte, besehwert, „als ob erGift 
verschluckt hatte“ (sa ha gurur iva menegaram ivaglrtva 
bahu vittam asuranarp pratigrhya, Baudh. XVIII, 47; 

286) A. a. 0. 

287) garaglrpa ist gleichbedeutend mit garagir, driickt nur deutlieher die 
vergangene Handlung aus, wahrend der letztere Ausdruck den aus der 
Handiung entstehenden Znstand bezeicbnet und prasentischea Charakter hat. 
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sa hay am t sir agatya na Sa&akotthatum asura&anena; 
garo liainam aviveSa, y ad va mitraya dudroha, yad 
va vidvisananam a^anam a§a, Jaim. Br. II, 83). Bj*bas~ 
pati (Indra) ersehaut und verrichtet das Opfer Punahstoraa (Dva- 
daSastoma, Agnistoma) fur ihn ; er speit die ketzerischen Daksina 
in der Form yon Gold aus imd entleert die Damonenspeise nach 
oben und naeb irnten: „Wer sicb beschwert fuhlt, als ob er Gift 
verschluckt batte, weil er fur einen geopfert bat, f iir den man nicht 
opfern soli, oder Opfergeschenke angenommen bat von einem, 
von dem man sie nicht annebmen soli (ayajyaip va yajayitva 
apratigr ahyasya va pratigrhya, Baudb. XVIII, 47), oder 
Speisung angenommen bat von einem,'- von dem man sie nicht 
annehmen soli (anagyannasyannam a£itva, Jaim.), der soil 
mit diesem Opfer opfern (um von dem in ihm wobnenden Un- 
heil befreit zu werden).“ Der Giftschlinger ist also bier ein zu 
den rechten Gottern bekehrter Priester, der von den Wirkungen 
seines einstigen Ketzertums befreit werden will. Das T. M. Br. 
crzahlt eine ahnliche Geschichte von den zwei Sehern Gauslkti 
und A&vasukti, die „viel (Opfergeschenke) empfangen babend 
sicb fiihlten, als ob sie Giftschlinger gewesen waren (bahu 
pratigrhya garagirav amany etarn), worauf sie die beiden 
Saman gausuktam und a&vaslktam erschauten und mit 
ihnen sicb von dem Gift befreiten". „Wenn nun einerviel Opfer- 
geschenke annimmt (wo er nicht soil), wenn er also Gift scbluckt 
(yad gar a in girati), wenn er Speise isst (wo er nicht soil), 
der kann (die Unkeils-Wirkung dieser Handiungen) mit diesen 
beiden Saman vernichten“ 288 ). 

Die Verwendung des garagir und seiner Synonyme in den 

288) T. M. Br. XIX, 4, 10. Bass auch Jaier dieselbe rituelle Situation 
gekeunzeichnet wird wie in den oben behandelten Stxicken, beweist der Komm, 
zu v. 2 u. 8 ; es handelt sich auch hier inn ein Reinigungsopfer wegen Annahme 
von Opfergeschenken und Speisung, die nach ortho doxem Ritus nicht zu 
Recht bestehen. Es will nur allerdings scheinen, als ob die Darstellung in 
T. M. Br. dahin ziele, dieses Opfer auch fur tatsachliche Faile von V ergiftang 
zu empfehlen — eine Anwendung, die gegeniiber Jaim. und Baudh. eine spatere 
Entwicklung verrat, wenn wir nicht annehmen wollen, was gut mbgliek ist, 
dass ein urspriingliches Opfer gegen Yergiftung tropisch auf Vergiftung durch 
ketzerisches Priestertum angewendet wurde. 
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oben besprochenen Texten entspricht der In T. M. Br. XVII, 1, 9 
insofern ganz, als auch hier die Giftscb linger durch ein Opfer 
von Unheil befreit werden sollen (ten a p&pmano ’dhinirmuc- 
yante); und dass es sich nicht um Heilnng von wirklicher Ver- 
giftung handeln kann, garagir also, wie im Punahstoina, bildlicb 
zn verstehen ist, geht aus dem Zusammenkang hervor. So sind 
wir durcb die Parallelen fiir unsern Satz in eine ganz bestimmte 
Sphare gewiesen, namlich in die sakrale; aber diese Sphare 
kann noch genauer bestimmt werden: Es ist die des nicht ortho- 
dox handelnden, des ketzerischen Priesters, der an den 
Folgen seiner einstigen Ketzerei leidet. 

Dabin weist aber aueluder nachste Ausdruck, der mm eb en- 
tails zunaehst analytisch zu nntersuchen ist: brahmadya. 
Anch bei diesem Wort ist die etymologische Bedeutung (brah- 
man und adya) ja ohne weiteres klar 289 ): „b rahman~Speise“. 
Aber schon die grammatische Bestimmung des Verhaltnisses der 
beiden Glieder zueinander ist vom Wort her allein nicht zu 
gewinnen. Wenn wir das Wort als Tatpurusa fassen und etwa 
den Instrumentalis als Kasus des brahman annehmen, ist dann 
brahman Neutrum oder Maskulinum? im ersteren Falle hiesse 
das Wort „von brahman zu essen“, also Speise fiir das Ur- 
prinzip brahman, Opfer; im letzteren „ Speise, die brahman, 
der Gott, oder der Brahmane, der heilige Priester, isst oder essen 
darf 290 ) 44 . Das grammatische Verhaltnis der beiden Elemente des 
Kompositums konnte aber genetivisch sein: „ Speise des brah- 
man/ 4 also entweder Speise, die aus brahman besteht, oder 
von brahman geschaffen, gegeben wird. Ieh will die analytische 
Untersuchung hier abbrechen. Eines ist klar: rein analytisch ist 
hier keine endgiiltige Entscheidung zu erlangen 291 ). Wirmiissen 

289) Die Bedeutung von brahmadyam „mit brahman beginnend ct fallt 
naturlich hier weg. Auf die gerundivische Bildung des Wortes adya gebe ich. 
nicht ein, da die Bedeutung „Speise tt dafiir als gesichert betraehtet werden daxf. 

290) brahmadyam brahmanair bhojyam , . . brahmanartkani parikalpitam 
annam, Komm. zu T. M. Br. XVII, 9. 

291) Alle Ubersetzungen wie ^Brahmanen-Speise^ usw. sind ja alles schon 
Deutungen, die man nicht einfach ohne Begriindung hinsetzen darf, wie es 
die bisherigen Ubersetzer taten; denn auch die Erkl'arung Sayapas ist keine 
geniigende Grundlage, um endgiiltig zu bestimmen, was das Wort bedeutet* 
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nun das Wort in seinem Zusammenbang betrachten, d. h. die 
Stellen aufsuchen, in denen es verwendet wird. Da entdeeken 
wir, dass das Wort ausserst selten ist: Es findet sich in T. M. Br. 
nur noch einmal : X, 4. In diesem Kapitei werden die Gesange und 
deren Wirkungen bei bestimmten Atiratra-Zeremonien besprochen. 
Wer bei dieser Feier die liehtbefliigelte Gayatrl mit der rechten 
mystischenEinsiehtbeniitzt, der fahrt mit Glanz von hier zur Himmels- 
welt (ito bhasa svargaip lokam etyai und isst dort in Licht 
erstrahlend (dipyamana) ajarasarp brahmadyam annam 
„die ewige (oder das Alter verscheuckende) Speise brahmadya® 
(v. 5). Hier ist also brahmadya ein himmlisehes Lebenselixier, 
eine Unsterblichkeitsspeise wie das Airrrta 29S! ). Die einzige andere 
Stelle, an der von den bis jetzt veroffentlichten Texten das Wort 
nock vorkommt 29:1 ), ist Ait. Br. IF, 11 (am Schluss). Der Abschnitt 
behandelt das ASvina-Sastra, das man einstens bei der Sehichtung 
des Seheiterkaufens zur Totenverbrennung aufsagte. 

Der Priester wird angewiesen, den Vasat-Ruf am Sekluss mit 
einer Gayatrl und einer Tristubh zu verbinden ; die Gayatrl ist 
brahman, die Tristubh ist Speise (anna). Auf diese Weise 
vereinigt er brahman mitanna und wird brahmavarcasin, 
brahmayaSasin und isst brahmadya anna. Auch hier 
ist brahmadya eine uberirdische Wunderspeise, die wie brahman- 
Glanz und brahman-Macht dem Beter zuteil wird, kann also 
schwerlick etwas anderes bedeuten als „von brahman erf iillte 
Speise®. Da aber die Bedeutung in T. M. Br. X, 4, 5 dieselbe Deutung 
verlangt und eine andere Verwendung des Wortes nieht bekannt ist, 
werden wir uns fiir diese Bedeutung als fur die urspriingliche 
entscheiden miissen — trotz Sayaiia, der anders ableitet aa4 ). 

292) Der Komm. gibt yon br. hier dieselbe Erklarung wie in XVII, 1, 9 : 
brahmaijajatya adanlyam prasastam annam, aber dass hier etwas anderes als 
die von der Bralnnanenkaste za essende Speise gemeint ist, zeigt der Text 
deutlich. Dass diese Unsterblichkeitsspeise eine von den Priestern verzehrte 
irdische Entspreehung hatte, ist natiirlich anzunehmen; siehe nnten S. 161 ff. 

293) Sohon Pff hat die drei Stellen und gibt als Bedeutung: „fur 
Priester — , Brahmanen essbar“ (so auch p w). 

294) Dass daraus die von Say. angenommene Deutung sich entwickeln 
kormte, will ich nieht hestreiten. Keith iibersetzt Ait. Br. IV, 11: „he eats 
food made edible by the holy power 11 . 
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Wenn wir bereehtigt sind anzunehmen, dass der „Macht w - 
und Unsterblichkeitsspeise, die auf den frommen Opferer in der 
Himmelswelt wartet oder ikm von dorther geschenkt wird, eine 
wirkliebe Speise auf Erden als Tragerin jener mystischen Kraft 
entsprochen bat, so ist die nachstliegende Parallele der Brah- 
man dan a, der vor allern im Av als kosmische Macbt besungen 
wird. Mit diesem brahman-Beisbrei, den der Erstgeborene des 
Weltgesetzes, Prajapati, einst dem brahman kocbte, den das 
brahman vorzeiten einst fur brahman kochte, schlagt man 
Hasser, Gottesfeinde und Nebenbuhler nieder; dieser Brahman- 
dana ist alles besiegend, viSvajit (Av IV, 35; vgl. auch IV, 34). 
Die Lieder in Av XI, 1. 3 erheben sich zu einer formlichen 
Reisbrei-Mystik 295 ). Die uralte Aditi ist es gewesen , die einst 
den brahman-Reisbrei kochte, um Sohne zu bekommen (XI, 1, 1). 
Hier ist der heilige Reisbrei eng verkniipft mit dem Manenopfer 
und mit Fruchtbarkeitszeremonien (z. B. v. 14, 2 Iff., 33 f.), und 
schliesslieh fiihrt auch sein Genuss in die Himmelswelt (dass 
auch dieser Odana im Bauche der Priester gefahrlich werden 
kann, zeigt die Bitte, die „Rsi-Verwandten“ moehten durch ihn 
keinen Schaden leiden, v. 25). Das Geheimnis dieses Odana 
ist eben das Innewohnen des brahman, darauf beruht seine 
wunderbare Wirkung, wie auch die des brahmadya. Aber 
wehe dem, „der unwiirdig isset und trinket 

Wir batten mit diesen Stellen den Sinn des Wortes brah- 
madya geniigend sichergestellt. Nun erhebt sich aber die 
Frage: wie verhalt sich brahmadya in T. M. Br. XVII, 1,9 
zu janya anna? Zunachst rein grammatisch: ist brahma- 
dyam direktes Objekt zu adanti und janyam annam pra- 
dikatives Attribut dazu (wie z. B. Winternitz den Satz versteht) 
oder umgekehrt? Je nachdem wir uns aber entscheiden, entscheiden 
wir uns fur ganz verschiedene Tatsachen. Ist brahma dyam 
direktes Objekt zu adanti, so haben die Vratya in der Tat die 
heilige brahman-Speise gegessen, und janyam annam ist dann 
eine Art adverbialer Bestimmung zu diesem Essen: „als ob es 
gemeine Speise ware 44 , also ohne das umstandliche Zeremoniell 

295) Vgl. Yogapraxis 182 ff. 


Hauer: Der Vratya, 


11 
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der orthodoxen Opferer 296 ). Wir miissten dann annehmen, dass die 
Vratya diese Speise bei Mablzeiten genossen, die den orthodoxen 
Priestern profan erschienen. Hier ware zu erinnern an die zwei 
ketzerisclien Zauberer Kilata und Akuli, die bei Asamati wohnten 
nnd den Odana anf Nicbt-feuer (anagnau), d. h. wohl auf 
keinem nacb orthodoxem Branch angel egten Fener, zu kochen 
pflegten (Jaim. Br. Ill, 168) 297 ), und dem GaupUyana Subandhu 
den Lebensgeist (asu) raubten und in die Umlegeholzer ihres 
Opferfeuers bannten. Fassen wir aber das grammatische Verhaltnis 
umgekehrt und nehmen janyam annam als direktes Objekt 
von a d a n t i und brahmadyam als pradikatives Attribut, so 
heisst der Satz, dass sie eine Speise assen, von der sie be- 
haupteten, sie sei brahmadya im Sinne der oben eruierten 
Wunderspeise; sie assen dann nicht ein wirkliches brahmadya 
(brahman dan a), sondern nach der orthodoxen Meinung des 
Verfassers unserer Satze einen Ersatz dafiir, dem die Vratya 
denselben Charakter zuschrieben wie die orthodoxen Brahmanen 
ihrer heiligen Speise. Nun haben wir aber fiir brahmadya 
nur die eine Bedeutung „mystische Unsterblichkeitsspeise“ ge- 
funden; ferner zeigen die Stellen, in denen garagir vorkommt, 
dass die „Giftschlucker“ Verrichter von nieht-orthodoxen Zere- 
monien und ketzerisehe Speise-Esser waren. Dies scheint dafiir 
zu sprechen, dass nicht der im orthodoxen Bereich gekochte 
Brahmaudana das Objekt von adanti ist, sondern das „janya 
anna“, dem jener Charakter (brahmadya) beigelegt wird 298 ). 
Unbedingt entscheidend fiir die eine oder die andere grammatische 
Beziehung sind aber alle drei Griinde nicht. 

Wir miissen die Entscheidung zuriickstellen, bis wir weitere 
Griinde beibringen konnen. Zunachst gilt es, die Bedeutung von 
janya anna, der eigentlicben croix des Satzes, zu bestimmen, 
denn die Ubersetzung „gemein“ ist eine Deutung, die begrundet 


296) So babe aucb ich einst den Satz gefasst, a. a. 0, 

297) Vgl. Sat. Br. I, 1, 4, 14 f. 

298) Fiir j. a. als direktes Objekt sprache aucb noch der folgende Satz 
in T. M. Br. XVII, t, 9, der nacb der von Winternitz angenommenen Deutung 
(die ich fiir riehtig halte) das pradikative Objekt ebenfalls an erster, das direkte 
an zweiter Stelle setzt. 
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werden miisste, da janya durchaus nieht nur diese Bedeu- 
tung hat. Naeh den Worterbiichern heisst janya 1. Adj. : 
„was erzeugt, hervorgebracht wird“ ; Subst: „Erzeuger, Korper 44 . 
2. Adj. : „zu einem Stamm, einer Sippe, einem Geschleeht, einer 
Familie gehorig 44 ; „gemein; von gemeinen (fremden) Leuten her- 
riihrend 44 . Subst. m.: „Landsmann, (Brautfiihrer) 44 usw.; n. : „Leute, 
Gemeinde, Volksstamm 44 — sogar „Marktplatz 4t ; dazu ist noch 
die aus Bandh, Sr. S. XII, 9 ldar erwiesene Bedeutung „$udra“ 
zu setzen nnd zu crwahnen, dass Chattopadhyaya das Wort von 
jani „Weib 44 ableitet. Wie wollen wir bestimmen, welch e von 
diesen Bedeutungen zu wahlen sei 299 )? Wiedernm: rein analytisch 
ist es unmoglich, weiter zifkommen. Wir miissen untersuchen, 
ob das janya auch sonst noch in Verbindung mit anna vor- 
kommt und ob aus solchen Stellen die Bedeutung dieser Zu- 
sammenstellung zu erweisen ist. Hier ist zuerst der Kommentar 
zu Rate zu ziehen. Er gibt das Wort wieder mit janapada- 
sambandhi annam. Nun heisst aber janapada „Yolksge- 
meinde, Volkerschaft, das Volk, Reich, Land 44 . Darnaeh ware 
janya anna die „Speise der Volksgemeinde (oder der Sippe) 44 , 
also etwa ein Mahl, das die Gemeinde oder die Sippe gemeinsam 
einnimmt, und man konnte an feierliehe Mahlzeiten bei Geschlechter- 
feiern, beim gemeinsamen Ahnenkult oder beim gemeinsamen 
Empfang von Gasten denken. 

Die Auslegung von janya anna als „Geschleehterspeise 4{ , 
d. fa. als Speise, die beim Manenopfer und anderen feierlichen 
Gelegenheiten urspriinglich von den Sippen im sakralen Mahl ver- 
zehrt wurde, wird* durch die beiden Stellen, an denen die Zu- 
sammenstellung von janya und anna noch vorkommt, gestfitzt. 
Taitt. Br, I, 3, 10, G werden dip „Vater 44 angerufen; der Abschnitt 
hat also irgendwie mit dem Manenopfer zu tun. An der Stelle 
ist ein Zweifel ausgesprochen, ob man den Rest des Opfers essen 
solle oder nieht, dann heisst es: yat pra&nlyat / j anyam 

299) Die glatte ’Bbersetzung, die Wintemitz und die andern von dem 
Satze geben, Ihsst gar nieht ahnen, welch e exegetischen JSehwierigkeiten 
in ihm stecken; diese springen erst in die Augen, wenn man die veischiedenen 
Bbersetzungen miteinander vergleicht ; das janya z. B. ubersetzt fast jeder 
wieder anders. 



annam adyat / pramiiyukali syat / „wenn der Opferer 
asse, so asse er j any a anna, das ware sein Yerderben 1 *, und 
der Komm. gibt den Satz wieder mit: bljabliaksanavad 
adaniyasyabhavat ksudbito yajamano mriyeta. Also 
ist bier janya anna die Speise des Geschlechtes, in weleher 
die Samenkraft wohnt; wer diese verzehrt, isst sicb den Tod, 
weil er die Samenkraft der Familie zerstort 300 ). 

Die Auseinandersetznng im Texte, ob zu essen oder nicbt zu 
essen sei, weist darauf bin, dass das Essen des janya anna 
einst Braueh gewesen war, dass aber die strengere Praxis das 
Essen verbot — wahrscheinlich, weil es bei diesen Mahlzeiten 
wie iiberall bei primitiven Manenfeiern zu allerhand Aussehrei- 
tungen kam — , wahrend in ketzerischen Kreisen der alte Branch 
weiter geiibt wurde 301 ). Dieselbe Bedeutung von janya anna 
liegt SadvimSa Brahmana I, 7, 3 vor. Hier ist von einem Opfer 
die Eede, das einst Indra den Sadhya zur Klarung ihrer Augen 
gewahrt hatte. Wenn nun einer, der zwar wiirdig ware, die Speise 
(d. h. das einst vom Sohne darzubringende Manenopfer) zu essen, 
deren verlustig gehen wiirde, weil er keinen Sobn bat, so soil 
er im siidliehen Teil der Opferhiitte den Rest dieses Topf-Opfers 
essen. Dadurch erlangt er ein (zukiinftiges) Geschlecht, erlangt 
Speise. Isst er aber nicht selbst, so sattigen sich an der Speise 
die Vater, und er isst dann (durch die Yermittlung der Vater) 
kraft der Geseblechterspeise (einstens) Speise, wird ein Speise- 
Esser (asrnat pitaro / j anyenaivannenannam atty 


300) Die weiteren Ausfiihrnngen des Textes erklaren die mystiscli- 
magischen Vorstellangen, die hier zugrunde liegen: viram vai to pitarah 
prayanto haranti / viram va dadati. Die Manen, die heraneilen zum Opfer, 
nehmen die im janya anna enthaltene 'Kraft mystisch an sich nnd teilen sie 
dann dem ganzen Geschlechte oder der Volksgcmeinde als Zeugnngskraft 
aus. Yon den Manen hangt ja die Fortpflanzung des ganzen Geschlechtes ab. 
(Vgl. Oldenberg, Religion des Veda s , 506 ff.). 

301) Auch im orthodoxen Bereich wurde in gewissen Fallen nock 
vom Manenopfer gegessen; die Frau, die einen Sohn wiinscht, erhalt 
von ihrem Manne einen Ifloss (Oldenberg, a. a. 0. 568). liber den Kampf 
der orthodoxen Opferpraxis mit dem primitiven Totenkult vgl. das interessante 
Kap. „Prajapati und der Tod“, Jaim. Br. II, 69. 70 (Caland § 128) nnd 
unten. 



annado bbavati) 302 ). Auch wenn meine ErklaruDg des schwie- 
rigen Absehnittes nicbt in alien Einzelheiten richtig ware, steht 
ernes fest: aucb bier ist janya anna die beim Manenopfer 
verwendete Speise, eine Speise, die von dem Gescblecht bereitet, 
ibm zum Heile ist (j an a bit a). Darans konnen wir schliessen, 
dass janya anna nrspriinglicb terminus technicus fur das 
Sippen- oder Gescblechtermabl beim Manenopfer gewesen ist. In 
dieser Speise war magiscbes Wesen, das dem Gescblechte sicb 
mitteilte, Lebens- und Zeugungskraft, sie hatte also dieselben 
Eigensebaften wie der brahman-Reisbrei und bonnte deshalb 
wohl als b rah m tidy a bezeiebnet werden, denn die magiscbe Kraft 
im vornehmsten Sinne war ja eben brahman. Wir miissten 
dann annehmen, dass die Vratya auf ihren Wanderungen offiziell 
an ketzeriscben Totenopfern teilnahmen, sie vielleiekt sogar voll- 
zogen. Wie aber jeder, der bei einem solchen Mahle zusammen 
mit den Vatern ass, naeh ortbodoser Ansicbt pramayuka „ dem 
Tode verfallen“ war (es ist wobl moglicb, dass in T. M. Br. XIX, 
4, 3 unter demyad annam atti „wenn einer (verbotene) Speise 
isst“, unter anderem auch das Essen beim Totenmahl verstanden 
war), so warden die Yratya dureh diese „beiligen“ Mahlzeiten zu 
garagir, zu solchen, die Gift geschluckt batten. In der Tat 
werden wir spater sehen, dass wandernde Yogin, die den Yratya 
zu vergleicben, ja vielleicht mit ihnen identisch sind, einen her- 
vorragenden Anteil an Totenopfern batten und dass die Vratya 
eng verkniipft gewesen sein miissen mit den Neumond- und Voll- 
mondopfern, die den Charakter von Manenopfern tragen 30S ). 
Fassen wir also das janya anna in dem Sinne, in clem es 
in den Stellen steht, wo es verwendet wird, so ist damit der 
sakrale Charakter des Essens der Vratya siehergestellt. 
Aus dem Vorausgekenden ergibt sich dann die Ubersetzung, wie 
icb sie oben (S. 69) gegeben babe, denn wenn janya anna eine 
sakrale Speise der Yratya ist, muss brabmadya pradikativer 

302) asmat prasanat pitaro 5 pi fcrpta bbayantlti // ato janyena 

janaliitenannena bhaksapat saumyenaivanuam atty adanad adanasamartbyen- 
aivamiam attlty artb&b // na kevalam iba loke kim tu paratrapy annado 
bhavati (Komm.). 

303) Vgl. Baudb* XVIII, 24 und die Bemerknngen zu Av XV, 17, Bd. II 
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Akkusatiy sein. Die Vratya betrachten diese ihre Speise als 
Unsterblichkeitsspeise 303 a ). 

Diese Auffassung wird nock gestutzt durch Baudh. Sr. S. XVIII, 
24 mit dem Satze: yad aSnanti sa vasatkaralji „was sie 
essen, ist der Vasat-Ruf“, derm bier ist ein sakramentales 
Essen bei einer Zeremonie gemeint (der Satz steht inmitten der 
Parallelisierung der Vratya-Zeremonie mit dem brahmanischen 
Opfer), die ebenfalls mit dem Monat und iiberhaupt mit den 
Gezeitenopfem zu tun hat 3 ' 14 ). Dass das Essen hier dem Vasat-Ruf 
gleichgesetzt wird, beweist wiederum den beiligen Ckarabter, der 
Ton den Vratya dafiir in Anspruck genommen wird; denn mit diesem 
Ruf werden die Gotter zum Maid geladen. Zudem wissen wir 
aus Ait. Br. IV, 11, dass der Vasat-Ruf in Verbindung mit 
Gayatri und Tristubh brahmadya verschafft; so entspricht my- 
stisch also vasat auf der einen Seite brahmadya und auf der 
andern dem sakralcn Essen der Vratya. Dies fiihrt wieder zu 
dem Schlusse, dass die Speise der Vratya bei ihren Zeremonien 
von ihnen mit der brahmanischen Unsterblichkeitsspeise gleich- 
gesetzt wurde. 

Es gibt aber noch ein Mahl der Vratya, dem heiliger Charakter 
zugesprochen wird. Dies ist das Gast-Mahl, das dem Vratya 
als at it hi in feierlichster Weise znbereitet und dargeboten wird. 
Die atitki-Lieder in At XV, 11 ff. sind identisch mit den Gast- 
Vorschriften in Ap. Dh S. II, 3, 7 f. und die atithi-Abschnitte 
in Ap. wiederum mit dem Lied iiber die atitki-Mystik in At IX, 6, 
so dass dieses Lied als ein Niederschlag der Vratya-Mystik be- 
tracktet werden muss 31 ’ 6 ). Was also in diesem Liede iiber das 
Essen des Atithi beim Gast-Mahl gesagt wird, gilt Tom feier- 
lichen Essen des Vratya, der auf seinen Wanderungen in den 
Hofen der Gutsbesitzer und ihrer Sippen Aufnahme findet. Nach 
eingehender Beschreibung der Vorbereitungen zum Mahle keisst 


303 a) Damit stimmt die Stellung des pradikatiyen Akkusativs im niichsten 
Satz, wo er ebenfalls voransteht. 

304) Am Anfang yon Kap. 24 erbitten die Vratya, die ihr Opfer vor- 
nehmen wollen, von einem Fiirsten oder einem Bralimanen Geschenke zu 
GunBten des Monats Oder der Gezeiten. 

305) Flir die Beweise im einzelnen ygl. das Kap. iiber den Atithi im II. Bd. 
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es nun vom Essen des Atitlii (Av IX, 6, 55 — 82); „Er, wenn er 
eingeladen wird, isst in (Gemeinschaft mit) der Erde. Eingeladen 
in ihm isst (der Gastgeber) alle Form (r u p a), die in der Erde 
ist. Er, wenn er eingeladen wird, isst im Luftraum. Eingeladen 
in ihm isst (der Gastgeber) alle Form, die im Luftraum ist. 4C 
Dasselbe wird vom Himmel, von den Gottern, von alien Welten 
gesagt. Da nun rupa bier nur in dem Sinne von uberirdischer 
Wesenheit verstanden werden kann 306 ) und der Atitbi und sein 
Gastgeber alle diese „Formen 44 essen, so muss aueh von diesem 
Essen gesagt werden, dass es im hoebsten Grade von den a tit hi- 
Mystikern, d. h. von den Vratya als iiberirdisehe Speise, als 
brabmadya betrachtet wird. Audi dieses Essen konnte man 
janya anna nennen, da solehe feierlichen Gast-Mahle sicher 
Angelegenheiten einer ganzen Sippe, mindestens einer Familie 
waren. Man kann allerdings. aueh annehmen, dass die Ortbo- 
doxen ein solches Mahl als profan betracbteten und darum das 
Pradikat brabmadya als scbwere, Verderben bringende Ketzerei 
erklarten. Wenn mit janya anna dieses atitbi-Mahl gemeinfc 
ware, bliebe es natiirlieh unentscbieden, ob das janya als „gemein, 
profan 14 oder als „zum Gesebleeht, zur Sippe gehbrig 44 gedeutet 
werden miisste. Wahrseheinlich fliessenbeideDeutungen ineinander, 
denn das feierliche atitbi-Mahl muss immer aueh ein „Sippen- 
mabl 44 gewesen sein, wenn der Gastgeber mystisch in dem ein- 
geladenen Atitbi das „rupa u in alien Welten isst. 

Grammatiscb bestiinde allerdings nocb eine weitere Moglicbkeit; 
brabmadya konnte Adjektiv zu janya anna sein, sodass wir 
iibersetzen miissten ; welche die brahman- speiseartige Qe- 
schlecbterspeise essen 44 , wobei der Naehdrnck auf dem Essen 
dieser heiligen Speise lage, die nach ortho doxer Vorschrift ja 
niebt gegessen werden durfte. 

So batten wir nun vier mogliebe inhaltliche Bestim in ungen 
des Essens der Vratya: 1. sie essen, ohne die orthodoxen Zere- 
monien zu beobaehten, brahmadya, das die Parallele zum 
orthodoxen brahmaudana im ketzerischen Gebiet war, etwa 
identisch mit dem von den beiden ketzerischen Zauberern auf Nicbt- 


3G6) Vgl. Oidenberg, Die Weltansch. d. Br. 104 ff. und oben S. 106 f. 
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Fetter gekochten odana; 2. sie essen janya anna „Geschleckter- 
speise 11 , dem das substantivische Pradikat brahmadya beigelegt 
wird; 3, sie essen das atithi-Mahl, das den Namen j any a anna 
und das substantivische Pradikat brahmadya tragt ; 4. sie essen 
das janya anna mit dem adjektivischen Pradikat brahmadya. 
Damit sind alle Moglichkeiten erschopft. Alle vier Ubersetzungen 
enthalten aber den sakralen Grundcharakter des Vratya- 
Mahles: ihr Essen war ein „heiliges“ Essen. 

Die endgiiltige Entsckeidung fiir die eine oder andcre gram- 
matische Moglichkeit hat nur noch untergeordnete etymologisch- 
grammatische Bedeutung. Das Ubergewicht der Griinde liegt 
naeh dem Vorausgehenden auf 2 und 3, wobei die Moglichkeit 
offen bleiben muss, dass alle vier Bedeutungen bei der Bildung 
des Satzes ineinandergespielt haben. Ick ubersetze also: „welche die 
Geschlechter-Speise als Unsterblichkeitsspeise essen“. Religions- 
geschichtlich-sachlich ist der Inhalt des Satzes nun festgelegt, 
d. h. es sind fur die Vratya sakrale Mahlzeiten erwiesen, und 
so ist der Satz mit Beziehung auf die Bestimmung des Wesens 
der Yratya vollkommen befriedigend erklart 307 ). 

Der zweite Satz: aduruktavakyaip duruktam ahull, ist 
nieht weniger widersprechend gedeutet worden als der erste 308 ). 
Wie ein Vergleich zeigt, schwanken die Deutungen, abgesehen 
von der Winternitzens, zwischen der Beziehung auf den Dialekt 

307) Damit ist auch die Erklitrung des Kornm. balatkarepa bliuiljate „unter 
Anwendung von Gewalt geniessen sie (die fiir die Brahmanen bestimmte Speise) 11 , 
als eine subjektive Deutung von Say. erwiesen, wenn wir niebt annehmen wollen, 
das Wort bedeute bier : M in frecher Anmassung“, wie icb oben iibersetzt babe. 

308) Weber: B leichtverstandiiche Worte nennen sie s ch werverstan dlich“ 
(I. St. 1, 33) ; „sie nennen Leiohtgesprocbenes : Schwerzusprecbendes. Es bezieht 
sich letztere Angabe wohl auf prakrtis’ehe Dialektverscbiedenheiten“ (Lite- 
raturgesch. 2 ,74); Rajaram: nwho, tbough not abused, complain of being abused 11 
(J B BrR A S XIX, 358); Hiliebrandt: „gute Worte schlecht nennen“ (Bit. Lit. 39); 
Hopkins: „are satisfied with their own jargon 11 (vgl. obeu S. 15); Charpentier: 
M die da leicht ausspreehbare Worte schlecht aussprechen 11 (W Z K M 25, 360) ; 
Vedic Index (p. 343): n Tliey call what is easy of utterance, difficult to utter 11 
( B probably they had already a somewhat Prakritie form of speech 11 ); Winternitz 
(Aufs. 51): „welche schlecht Gesprochenes fiir nicht schlecht gesprochen 
erkl'aren 11 ; Chattopadhyaya : ,,they say (i. e. consider) what is not a term of 
reproach to be a sling . . . they take offence at shadows 11 (oben S. 24). 
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der Vratya und auf ihr anmassendes oder torichtes Benehmen 
im Umgang mit den Menschen. Die Sehwierigkeit der Deutung 
liegt in dem Wort dur und in der Frage, welches Wort als das 
direkte Objekt von ah u h , welches als pradikatives zu fassen ist. 
Yon der Antwort auf diese Frage hangen ja die gegensatzliehen 
Deutungen ab — durukta als Sehmahung, als schwer (dialek- 
tisch) oder als schlecht, des echten Ritus unwiirdig Gesproehenes. 
Wir versuchen zuerst durukta zu bestimmen. Rein analytisch 
ware die Bedeutung „Schwergesprochenes“ wohl moglich. 
Wenn wir aher iibersetzen wollten: „Sehwerzusprechendes“, das 
die Ubersetzungen voraussetzen, die das Wort auf die Schwierig- 
keit der Aussprache deuten, miisste eigentlich statt des Par- 
tizipiums ein Gerundivum stehen. Uberdies hat durukta in den 
Stellen, wo es vorkommt, nie die Bedeutung „Sekwergesproehenes“. 
Die Deutung von Weber und derer, die ihm gefolgt sind, ist als 
unwabrscheinlich zu verwerfen. Untersuchen wir das Wort aber 
in den Zusammenhangen, in denen es steht, so erhalten wir die 
Bedeutung: „falsch, bos, sehadigend gesprochen,“ und 
in den altesten Stellen schwingt in dem Wort die Bedeutung 
„Flueh“ mit. Ganz deutlich ist dies Rv I, 49,8,9: „Ich will 
nicht den, der euren Gottergebenen schliigt und ihmflucht (gap), 
wieder fluchen (prativae) . . . Man soil nicht nach durukta 
streben." Plier steht durukta in Antithese zu gap, ist also fur 
das Gefiikl des Sangers ein analoger Ausdruck ; eine ganz ahn- 
liche Bedeutung hat durukta in der schon oben behandelten 
Stelle Rv I, 147, 4, wo durukta in Parallele zu mantra guru, 
zum schweren Fluch steht 309 ). 

Es ware also moglich zu ubersetzen: „die einen Finch, ein 
Schmahwort nicht fur einen Fluch erklaren“, oder umgekehrt: 
„die ein Rich tfluch- Wort fiir einen Fluch erklaren." Es miisste 
bei der letzteren Ubersetzung angenommen werden, sie legen nicht 
bos Gemeintes als bos Gemeintes aus. Dies entspricht nicht der 
Situation des Textes, denn hier werden die Vratya in der Tat 
gescholten als solche, die, weil mit libel beladen, gereinigt 
werden miissen. Also scheidet diese Deutung aus. Was soil aber 

S09) Ygl. oben S. 152. 
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bedeuten: „die emeu Flucb, eine Schmahung fur kein Fluch- 
(Schmah-)wort erklaren" ? Man konnte nun etwa daran denken, 
dass sie ikre eigenen Schmahungen und Fliiche als zu Recht be- 
stehend, weil ja im Dienste der ubernatiirlieken Machte, auch 
etwa zur Resiegung der Feinde gesprochen, binstellen wollen. 
Dies gibt keinen befriedigend pragnanten Sinn innerhalb der 
Aufzahlung der schweren Siinden der Vratya naeh ortbodoxer 
Auffassung. Es muss also eine neue Deutung fur das Wort 
durukta gesucbt werden. Einen Fingerzeig gibt sebon Sayana 
zu T. M. Br. XVII, 9: aduruktavakyapi gobhanarthapra- 
tipfidakapi vakyam duruktapi dustam ahull. Also nennen 
die Vratya ibr duruktavakya „eine Rede, die Heil ver- 
schafft" 31 "), sie nennen das (scheinbar) „schlecht“ Gesprochene 
„gut“ Gesprochenes. In diese Ricbtung fiibrt auch die Erklarung 
Winternitzens (Aufsatz 51): „und unheilige Reden, die sie bei 
ihren Zeremonien fiihren, fur beilig erklaren", und sein Hinweis 
auf avratam amedhyaip vadanti (Jaim. Br. II, 222). Wenn 
wir die Aussagen des Komm. zu T. M. Br. und diesen Satz aus 
Jaim. Br. kombinieren, sind wir auch imstande, die „schlechten 
Reden“ der Vratya naher zu bestimmen. In der Rede stimmt 
es nach Jaim. Br. nieht bei denjenigen, die auf Vratya-Wander- 
sehaft gehen; nieht heiligem Brauch Entsprechendes, Unheiliges 
reden sie. 

Es gibt in der Tat eine Feier, in der die „ unheilige Rede“ 
selbst noch in den Kreis der Orthodoxen hiniibergetragen wurde, 
namlieh das yon den Naehkommen des einstigen Vratya-Grhapati, 
des Kusitaka, so hochgestellte Mahavrata. In dieser Vratya-Feier 
war das „Schleebtgesprochene“, die „Schmahung“ ein wichtiges, 
magisch sehr wirksames Stuck des Zeremoniells, es war faustum, 
boni ominis im hochsten Grade. So' heisst es z. B. Taitt. S. VII, 
5, 9: anyah kroSati pranyalj gaipsati „einer scbmaht 
(oder flucht), der andere preist,“ und die magisehe Wirkung dieser 
chosen Rede“ ist so beschrieben: ya akroAati punaty eya 
enan / sa yah praSaipsati putesv eva annadyam 

310) sobhana hat die Bedeutung yon Sehmuck, Heil, Wohlfahrt, Gluck 
im Sinn des faustum, boni ominis. Es gibt auch ein Saman kasyapasya 
sobhanam; ygl. kasyapasya pratoda als Saman. 
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dadh&ti; also hat diese Scbmak-Kede reinigende, die Gegen- 
rede segnende Wirkung 311 ). 

Zu dieser magiseh so wirksamen Schmahrede ist zu verglei- 
chen Katy. Sr. S. XIII, 3, 4, wo aucli der pbaliische Dialog 
zwischen einem Brakmaearin (nach Ap. Sr. S. XXI, 17, 19 ist ein 
Magadha bei diesen Zeremonien beteiligt) und einer Puiiiscaiu 
erwahnt ist (vgl. Laty. Sr. S. IV, 3, 9ff.). L&ty. schildert den 
Dialog mit seinen teilweise uniibersetzbaren Zoten genauer; sie 
lassen deutlich erkennen, wohin die Saehe zielt, und am Elide folgt 
denn auch die sckon oben erwahnte zeremonielle Begattung 312 ). 
Man begreift wobl, dass eine hoher entwickelte Opfer praxis solehe 
Reden und Brauche als avrata und amedhya empfaad und die 
Lekre aufbrachte, sie vernichten die Manneskraft magiseh, statt 
sie, wie die alten Verfechter des Mahavrata glaubten, zu scbaffen. 
Obwohl diese Dinge in den fruhen vedischen Ritus dureh die 
bekehrten Vratya Eingang gefunden batten, warden sie von den 
Orthodoxen allmahlich ausgemerzt, so dass Sank. Sr. S. XVII, 
6, 2 erklaren konnte, sie seien „ausser Ubung 44 . Aber die un- 
bekebrten Vratya blieben den alten Brauchen treu, und gegen 
diese wendet sieh unser Satz. 

Solehes durukta nennen die Vratya aduruktavakya, 
nacb dem Komm. „heilbringende Rede“. Sie mochten im Kampf 
mit ihren ortbodoxen Stiefbriidern ihre seltsainen Zeremonien und 
vor allem die etwas handgreifliehen Reden und Gesange, von 
denen uns im Mahavrata-Ritual noeh Reste aufbewahrt sind 313 ), 
oft genu g zu verteidigen gehabt haben. Und wenn wir uns an 
Baudh XVIII, 24 erinnern, konnen wir uns auek eine Vorstellung 
davon machen, in welcher Weise die Vratya versuckten, ihren 
eigenen Ritus dem orthodoxen als gleichwertigen gegeniiberzu*- 

311) Von bier aus wird vielieicht auch ein Sq.tz aus der Beselireibung 
der Zeremonien der Vratya in Baudh. XVIII, 21 nalier bestimmt und erlautert: 
„yad abhikrosanti sa udglthah u „\venn sie einander zuscbreien (sckeltend 
einander zurufen), so ist das der Udgltha 44 . Ist wohl in diesem abhi-krus auch 
das a-krus der magiseh wirkenden Schmahrede eingeschlossen? 

312) Vgl. dazu oben S. 146 und unten das Kap. liber das Mahavrata. 

313) Ich werde unten zeigen, dass die Kuntapa-Lieder, wenigstens eine 
Anzahl davon, zum Mahavrata gehoren. 
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stellen : sie beniitzten dazu den mystiscken Begriff rupa; die 
„Form“, die ihren Zeremonien innewohnt, ist mystisch dieselbe 
wie die der orthodoxen Opfer und ist deshalb magisch ebenso 
wirksam. 

Den dritten Satz: adandyam dantjena gbnantas caranti, 
habe ich oben erklart. Die Ubersetzungen des Satzes zeigen rein 
philologisek mehr Einbeitlicbkeit wie die der beiden andern 314 ). 
Sacblicb sind auck bier drei verschiedene Auffassungen vertreten : 
1. Sie sind ungereebte Richter ; 2. sie scblagen die, die sakrosankt 
sind; 3. sie laufen amber und schlagen Unscbaldige. 

Die erste Deutung ist als pbilologisch und sacblicb uninogliek 
auszuscheiden. Menscben, die umkerlaufen, die Lente schlagend, 
sind keine Richter, bochstens Biittel. Aucb waren das, wie scbon 
oben bemerkt, seltsame Richter, deren Gewohnheit darin bestande, 
Unscbaldige mit dem Stocke zu schlagen (denn die Ubersetzung 
Winternitzens: „verkangen Strafe 11 ist pbilologisch unhaltbar). 
Die zweite Deutung ist unwabrscbeinlich : kann man sieb im 
vediscben Indien Leute denken, deren Gewohnheit darin be- 
standen hatte, sakrosankte Personen mit dem Stocke zu schlagen ? 
Zudem widerspricht diese Deutung dem Gesamtzusammenhang. 
Wir haben den ersten und zweiten Satz des Abschnittes bestimmen 
konnen als Besehreibung von „heiligen“ Gebraucken der 
Vratya. Ebenso ist der vierte Satz schon wegen seines Wortlautes 
in die sakrale Sphare einzuordnen. Ferner haben wir gesehen, 
dass das garagir solcbe besehreibt, die mit ketzerisehen Zere- 
monien Unheil aaf sicb geladen haben. Also wird aueh der 
dritte Satz sakral gedeutet werden miissen. Damit ist auch die 


314) Yg'l. oben S. 42 ff.; Weber: ,.sie_bestrafen Unscbaldige 11 (I. St. I, 33); 
„leben in steter Rechtsvenvirrnng 11 (In d. Lit 2 74); Eajaram: „who punish 
those not deserving punishment 11 (J B Br E A S XIX, 368) ; Hillebrandt: „die . . . 
Straflose mit dem Stocke schlagen" (Eit. Lit. 339); Hopkins: „they injure 
those, who should be inviolate" (oben S. 15); Charpentier: „die da solehe 
stralen, die keine Strafe verdienen* (W Z K M 25, 330) ; Yedic Index: „Tbey 
beat those unworthy of correction 11 (11,843); Winternitz : „welche gewohnheits- 
mUssig iiber den, der nickt strafbar ist, Strafe verhangen" (Aufs. 51, Anm. 4); 
Chattopadhyaya : „they walk about belabouring persons least deserving the 
rod" (Calc. Bev., May 1921, 289). 
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dritte seitherige Deutung als unwahrscheinlich erklart, ganz ab- 
gesehen davon, dass diese Deutung schleehterdings kein irgend- 
wie fassbares Bild von der Handlung gibt, die damit beschrieben 
sein soil: „sie laufeu umber und scblagen Unschuldige." Und 
welcben Grund hatten die Brabmanen gehabt, solehe unsinnige 
Roblinge in ihre Kaste aufzunehmen ? Zudem widersprechen alle 
diese Deutungen dem Gesamtbilde, das wir aus den Texten von 
den Vratya gewonnen haben. Endlieb aber babe icb oben eine 
Deutung des Satzes gegeben, die pbilologiseb vollkommen be- 
friedigend und sachlicb sinngemass ist Icb braucbe also bier 
nur auf jene Ausfuhrungen zu verweisen 315 ), obne hier noch ein- 
mal auf die Begrundung*meiner Erklarung und Ubersetzung des 
Satzes einzugeben. Der Satz beschreibt, genau wie die beiden 
vorangehenden, eine bestimmte heilige Handlung der unbekebrten 
Vratya, die von den orthodoxen Brabmanen als ketzerisch und 
fur die Yollzieker als Unheil bringend gebrandmarkt wird. 

Wir haben noch den vierten Satz zu betrachten: adlksita 
dlksitavacain vadanti 816 ). Die Deutungen des Satzes be- 
wegen sicb zwiscben den zwei Auffassungen : 1. die nicbt (brab- 
manisch) geweihten Vratya reden dieselbe Sprache wie die 
brabmanisch Geweihten, sind also nicht orthodox lebende Arier; 
2. die Vratya haben zwar eine Art Weihe und fiikren deshalb 

315) Vgl. oben S. Uft. 

316) Weber: „obwohl nicht hrahmanisch geweiht, red en sie cloch dieselbe 
Sprache mit den brahmanisch Geweihten- 4 (I. St. I, 33; Ygl. Ind. Lit. 2 , 74); 
Eajaram: „wbo, though not initiated, speak the language of the initiated* 
(J B Br E A S XIX, 358); Hillebrandt: „die ungeweiht die Sprache der Geweihten 
reden" (Eit Lit. 139); Hopkins: „scorn the priests* oder: „they have their own 
cult" (Ygl. oben S 15; NB: es ist unmoglich, aus den Worten von Hopkins genau 
zu bestimmen, welch e Satze er mit seinen Deutungen erklaren wollte. Die beiden 
angefiihrten S&tze kbnnten am ehesten auf den vierten Satz unseres Abschnittes 
zuriickgehen) ; Charpentier: „ohne geweiht zu sein, die Eede der Geweihten 
fiikren" (WZKM 25, 860); Vedic Index: ,, though unconsecrated, they spoke 
the tongue of the consecrated* (II, 343 ; Ygl. p. 280) ; Winternitz : „welche, 
ohne geweiht zu sein, die Sprache der Geweihten reden" ; sie massen sich Weihe- 
zeremonien an und reden wie Geweihte, ohne dass sie „geweiht (diksita) 
im hrahmanischen Sinne sind" (Aufs. 51, nnd Anm. 4); Chattopadhyaya: „gave 
themselves religious airs"; ^possessed religious (or magical?) propensities" 
(Calc. Eev., May 1924, 289 f.). 
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Weihereden (was damit auch gemeint sein mag), aber dies ist 
keine orthodoxe, sondern nur eine ketzerische Weihe. 
Die Entseheidung bangt, abgesehen vom Zusammenhang, in dem 
der Satz stebt, an der Ubersetzung des Wortes dlksitavac. 
Wir miissen also die Bedeutung dieses Wortes untersuchen. 

Wie ein Vergleich der Deutungen zeigt, geht die Auffassung, 
dass in dem Satze die arische Spraehe der Vi*atya bezeicbnet 
werden soli, auf Weber zuriick, der die Vratya als Stamme be- 
tracbtete. Seine Deutung ist Korrelat zu dieser Auffassung. 
Dass aber Weber seine Deutungen nicht streng folgericbtig durch- 
fuhrte, zeigt gerade dieses Beispiel, sonst hatte er den Wider- 
sprueh zwischen seiner Deutung des sfweiten und vierten Satzes 
in unserem Abschnitt bemerken miissen. Denn vvenn jener zweite 
Satz die von den brahmanisch lebenden Ariern untersehiedene 
prakrtische Dialektversebiedenheit bezeichnen sollte, so konnte 
doch bier im vierten Satz nicht behauptet werden, die Vratya 
redeten dieselbe Spraehe wie die brahmanisch Geweihten. (Dass 
der Verfasser des Abscbnittes mit dem Satze sagen wollte, sie 
batten eine Spraehe geredet, die zur selben „Familie“ gekorte, 
wiirde wohl sicher auch Weber nicht behauptet haben, besonders 
da wir wissen, dass bhasa, die Umgangssprache, und vac, die 
anerkannte sanskritisehe Spraehe, schon in alter Zeit streng von- 
einander unterschieden wurden) 317 ). 

Macdonell-Keitli, die Weber in seiner Auslegung der Satze 
folgen, baben den 'Widersprueh empfunden und suehen einen 
Ausweg aus der Schwierigkeit : naeh ihnen besagt der vierte 
Satz, dass die Vratya die Spraehe der Geweihten, d. h. das Sans- 
krit der brahmanisch lebenden Inder spraehen ; der zweite Satz 
bedeutet : sie nennen dieses leicht . auszusprechende (Sanskrit) 
schwer Auszuspreehendes. Damit soil gesagt sein, dass sie sich 
schneller als die brahmanisch lebenden Inder dem Pr&krt zu- 
wandten. Diese Deutung, so geschickt sie ist, ist ganz unwahr- 
scheinlich, denn einmal ware Jeicht Auszuspreehendes" eine 
sehiefe Bezeichnung fur das alle Konsonanten wohl artikulierende 
Sanskrit, das doch die spateren Schriftsteller gegeniiber dem 

317) Vgl. Vedic Index II, 103 ; 279 i 
174 



weichen Prakft als hart bezeiehnen. Zweitens ware es unver- 
standlich, dass die beiden Satze zwei and vier durcli einen 
andern unterbrochen wurden, wenn sich beide Satze anf die 
Spraehe der Vratya bezogen. Drittens ware nieht einzusehen, 
warum die Vratya darum, weil sie sich dem Pnlkrt zuwandten, 
als unheilbeladene Giftesser bezeichnet wurden. Dabei ist noch 
zu bedenken, dass diksitavac ein seltsamer, wenn nieht un- 
moglicher Ausdruek zur Bezeichnung einer Spracheigentiimlichkeit 
ware, denn die reine Spraehe hatte dock mit der Diksa nichts zu 
tun; zudem sprach man im brahmanisehen Kulturzentrum, wo doeh 
die „Geweihten“ waren, gar nieht das reinste Sanskrit. Nach 
Kaus. Br. VII, 6 ging man ja nach dem Norden, wenn man die 
reinste, von alien anerkannte Spraehe Jernen wollte, in denselben 
Norden, in dem anch Vratya sassen. 

Entscheidend ist aber die Uberlegung, dass alle bisher be- 
trachteten Satze in unserem Abschnitt s a krai gedeutet werden 
mussten. So wird auch dieser vierte und letzte Satz nieht anders 
gedeutet werden diirfen. Alle vier Satze sind namlich die Be- 
griindung fiir die Bezeiehnnng der Vratya als garagir, und 
garagir haben wir oben als Ausdruek fiir Menschen gefunden, 
die sich rituell sehwer vergangen haben; dieselbe Anklage ist 
in dem Wort papman enthalten, mit dem der Inhalt aller vier 
im Texte vorausgehenden Satze zusammengefasst wird. Dies ist 
auch die Ansickt des Kommentars, denn naehdem er alle vier 
Satze erklart hat, fahrt er fort: evam ye bahuvidhan vipa- 
rltacaran acaranti ete visabhaksakah narakahetor 
bhuyasalji papasaipcayasya nisidhyamanatvat. Aus 
dieser Erklarung ist ganz eindeutig zu entnehmen, dass nach 
der Ansicht von Say ana die Vratya Giftesser genannt wurden, 
in besonderem Masse der Halle verfallen und mit „Siinde“ be- 
laden waren, weil sie die in den vier Satzen genannten verbotenen 
orthodoxen Brauche iibten. Also ist diksitavac in den 
sakralen Bereich einzureihen: esistWeiherede im rituellen 
Sinn 318 ). Der unbedingt zwingende Beweis fur diese Auffassung 
wird von Baudh. Sr. S. XVIII, 24 geliefert. Dort wird der Turban 

318) So haben den Satz auck Charpentier und Winternitz (Aufs. 51) ganz 
richtig gefasst 
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des Vratya mit der Weihebinde (dlksitosnisa), sein Bogenstock 
mit dem Weikestoek (diksitadanda) vermoge desselben Rupa 
gleicbgesetzt ; dann heisst es: yad vratyavfidani vadati 
dlksitavadasya tad rupam. Nun kann wohl kein Zweifel 
sein, dass bier von der Weihezeremonie (dlksa) die Rede ist, 
nnd dass der Vratya fur sich das Rupa einer „Weiherede“ in 
Anspruch nahm. Und dieses Rupa sass naefa seiner Behauptung im 
Vratyavada, folglich muss dieser Vada eine bestimmte sakrale Rede 
bei einer der Weibe entsprechenden Zeremonie gewesen sein. 

Bei dieser „Weikerede“ kann es sieb nur um die zwei uns 
bekannten Formen handeln. Der dem Vratyavada in Baudk. 
gleicbgesetzte Dlksitavada weist in die scbon von Charpentier 319 ) 
eingescklagene Ricktung. Er vermutete, die Diksitavac in T. M. Br. 
sei identiseb mit dem Dlksitavada, wie er z. B. Sat. Br. Ill, 
2, 1, 39 f. erwabnt und exegetiscb erlautert ist 320 ). Naeb dem 
Sat. Br. lautet dieser: dlksito ’yam brahmano, dlksito 
’yam brahmanah; (icb iibersetze:) „da dieser geweibt ist, ist 
er ein Brahman e, da dieser geweiht ist, ist er ein Brahmane.“ 
Mit diesem Ruf wird der Geweihte den Gottern als einer der 
ihrigen exnpfohlen, denn da er von brahman geboren ist, ist er in 
Wakrheit geboren (weleher Abstammung er sonst ist, ist unsicher, 
da selbst Raksas im gebeimen ihren Samen in die Weiber legen). 
Darum redet man einen Rajanya, ja selbst einen VaiSya in der 
Dlksa mit brakmana an, denn er ist aus brahman geboren. Diese 
Ausfiihrungen lassen den Sinn des Dlksitavada klar erkennen: 
der Geweihte wird als brahman-Erfullter, von brahman 
(Neu-)Gezeugter ausgerufen (das war ja die urspriingliche Bedeu- 
tung von brahman a), er ist vergottlicbt und Gottergenosse 321 ). 
Wenn dieser Dlksitavada in Baudh. gemeint ist, so miissen 
die Vratya bei ihren ketzerischen Weihezeremonien eine analoge 
Formel gekabt baben, mit der die sich Weikenden als vratya 

319) W Z K 1 25, 332 f. Ich weiche in der Erklarung- des dlksitavada 
von Ch. ab, wie das Folgende zeigt. Dass dieser Vada eine Aufzahlung der 
Genealogie sei, ist nicht richtig: er ist Zeugnis fiir den n lieiligen“ bKthman- 
dnrchtrankten Charakter des DJksita. 

320) Vgl. dazu Hillebrandt, Rit. Lit. 126. 

321) Vgl. dazu Oldenberg, Eel. d. Veda 2 , 406. 
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ausgerufen wurden, welcher Ausdruck darni im ketzerischeii 
Bereiek parallel zu dlksita im ortkodoxen gestanden kaben 
muss. Diese ihre Weike ist nack ortkodoxer Ansiekt eigentlieh eine 
Nickt- weihe. Die Vratya sind in Wirkliehkeit a dlksita, so wie 
z. B. der in der Weihe so wokl erfakrene KeSin D&rbkya den 
sick weikenden Sutvan als adlksita anredet 322 ), obwokl er von 
ihm sick Anfsekluss iiber allerlei gekeime Opferweiskeit und fiber 
den Sinn nralter Zeremonien geben lasst (Jaim. Br. II, 53 f.). 
Diese Rivalitat und dieser Austausck zwiscken der orthodoxen 
und der ketzerischen Religion ist offenbar in der friiken vedischen 
Zeit, wie sie yom Jaim. Br., und iiberkaupt im Schrifttum des 
Samaveda, widergespiegelt jst, ein sehr lebh after gewesen, und 
der Versuch der Vratya, sick mit Hilfe des mystiscben Begriffes 
„rupa“ durchzusetzen, war ein Teil ikres Systems. 

Es konnte aber bei diksitayac noch an ein anderes Stuck des 
Dlksa-Zeremoniells gedacht werden. Naeh Sat. Br. Ill, 2, 1, 30 
mussen die sick Weihenden die (drei) Finger (ausser Daumen und 
Zeigefinger)krampfkaftschliessen unddieRedehemmen(angulis ca 
nyacanti vacam ca yacckanti). ,, Die Rede kemmen“ kann 
kier nickt sckweigen keissen, denn in y. 37 gewinnt der sick 
Weihende darnack durck Rezitation yon keiligen Spriicken und 
Gesangen einen immer festeren Stand im Opfer. Das „Hemmen 
der Rede“ ist vielmekr das (kram pfkafte) stammelnde 
Reden, das fur den Dlksita Sat. Br. Ill, 2, 2, 27 ff. yorgesckrieben 
wird; parikyalam yacamvadati na manusnri prasrtam. 
Der Zweck dieser gekemmten, stammelnden, nickt wie Menschen- 
rede fliissigen Rede ist (wie III, 2, 1, 37), den Lebenssaft des 
Gpfers zu sammeln, auf den Opferer zu konzentrieren, also ein 
durck die gehemxnte, angespannte oder krampthafte Rede gut 
symbolisierter magiscker Akt.- Dass diese stammelnde Rede ur- 
spriinglich das Lallen des Kindes darstellen sollte, ist wokl mog~ 
lick, j a durck Vergleicke und die Idee, dass der Geweihte ein 
Wiedergeborener sei, wahrseheinliek gemacht 323 ). Diese Rede 

322) Caland (Jaim. Br. p. 188) klammert das „Un M ein. Dies ist aber ein 
Missverstandnis fiber den eigentlichen Sinn der Bede von D. 

323) Vgl. dazu Oldenberg, a. a. 0. 897 ff. ; Keith, The Veda of the Black Yajus 
School, CXIIIff. Dagegen Hillebrandt, Bit, Lit. 125 ft.; Ved.Mvth. I, 481 f. 
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konnte man mit gutern Reeht dlksitavac nennen. In der Tat 
scheint der Kommentator zu T. M. Br. XVII, 1, 9 auck diese Vac 
zu meinen, denn er erklart: dlksitaih prayojy£iji vacam 
vadanti. Wenn sie die Sprache reden, die von den sich Weiken- 
den gebraucht werden soil, so kann das nur jenes gehemrate, 
stammelnde Sprecben sein, denn nur dieses, nickt der Dlksita- 
vada, wurde von den sich Weihenden geiibt. Der Dlksitavada 
wurde von einem andern iiber den Geweihten ausgesprochen. 
Wenn nun diksitavSe in T. M. Br. und dlksitavada in Baudk. 
in eins zu setzen und also beide analog dero Vratyavada in Baudh. 
sind, so haben wir die Wahl zwischen den beiden im Voraus- 
gekenden beschriebenen Zeremonien. JDer einen oder der andern 
muss der Vratyavada in den Zeremonien der Vratya analog ge- 
wesen sein. Es bestekt dann allerdings noch die Moglichkeit, 
dass im T. M. Br. die stammelnde Rede (dlksitavac), in 
Baudh. das Ausrufen zum Geweihten (dlksitavada) vermerkt ist; 
denn ebenso wie die orthodoxe Zeremonie beide Stiicke des 
Zeremoniells enthielt, wird auck die ketzerische Weihe, die ja 
doeh die primitive Vorstufe der orthodoxen Weihe gewesen sein 
muss, beide enthalten haben, zumal es uralte, sehon im Sat. Br. 
nicht mehr ganz verstandene Elemente des Ritus gewesen sein 
miissen — und zwar wurden sie von den Orthodoxen fur zentral 
angesehen, weshalb sie, pars pro toto, fur „Weihe“ iiberhaupt 
stehen konnten. 

Wie wir auck iiber diese Eiuzelheiten entseheiden mogen, 
die Hauptsache ist unzweifelhaft : die Vratya hatten Weihezere- 
monien, in denen magisch wirkende Reden verwendet wurden, 
die solcken im brahmanischen Ritus analog waren. So ordnet 
sick dieser vierte Satz den drei andern organisch zu. Er besehreibt, 
wie jeder von ihnen, eine bestimmte heilige Zeremonie der Vratya, 
die ihnen wegen ihres ketzerischen Charakters nach orthodoxer 
Ansicht nur Verderben bringen kann : auck um ihrer willen sind 
sie garagir. Damit sind die vier Satze als durchaus einheitlich 
erwiesen und philologisch und sachlick befriedigend erklart. 

So enthalt also der Abschnitt die Beschreibung von vier 
wesentliehen Zeremonien der Vratya, von deren vierfach verderb- 
lieher Wirkung sie durch die vier SodaSastoma im Bekehrungs- 
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Opfer befreit werden 334 ): 1. sakrale Mahlzeiten; 2. Flueh- und 
Fruchtbarkeitszauber, bei denen durukta gebraucht wurde; 
3. Damonen- und Geisteraustreibungen mit Hilfe des magischen 
Bogenstockes ; 4. Weihezeremonien. Wir haben bier also den 
ganzen Bereich primiti ver Biten; derm wir diirfen dock 
annehmen, dass in diesem einen Absehnitte nur Stiehworte gegeben 
sind, sozusagen rituelle Abkiirzungen fiir das gesamte ketzerisehe 
Priester- und Zauberwesen, das die Vratya, wie einst den Asura- 
Priester USanas und die beiden KetzeixRsi Gausukti und ASvasukti, 
zu garagir gemacht bat. 


2. Die etymologische Erklarung von vratya und ihre 
sachliche Bedeutung. 

a) Ableitung des Wortes von vrata. 

Der indische Kommentator Haradatta leitet vratya von 
vrata ab. Er bemerkt zu Ap. Db. S. II, 3, 7, 13 325 ): vrate sukrte 
sadhur vratyah sa eva vratya iti pujabhidhan am 
„ein im Geliibde, d. h. im heiligen Werke Tiichtiger ist ein 
Vratya; derselbe wird auek Vratya genannt. Dies ist ein 
Ehrenname. K 

vratya in der Bedeutung „durch ein Geliibde gebunden, 
jemandem (einem Gotte) verbunden, mit einem heiligen Werke 
verkniipft“, findet sicb sehon in der altesten vedischen Literatur. 
Bv VIII, 48,8 erklaren sich die heiligen Sanger fiir des Kdnigs Soma 
vratya]). In der Taitt. S. I, 8, 10, 2 steht vratya neben vrata, 
und zwar in einem ausgesprochen mystisehen Absehnitt, in dem 
die Spriiche angegeben werden, mit denen die funktionierenden 
Priester ihren heiligen Status ‘beschreiben, kraft dessen sie im- 
stande sind, die heiligen Handlungen vorzunebmen: „Dies ist 
Euer Konig, o ihr Bharata. Soma ist der Konig von uns 
Brahmanen. Ja wahrlich! das Konigtum ist (uns) ubergeben 
worden. Varuna hat seine eigene tanu (die Wesenheit des 


324) Vgl. oben S. 69. 

325) Vgl, Bd. II das Kapitel: Der Vratya als Atithi. 

12 * 
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Konigtums) in (uns) hingelegt. Wir sind Geliibdegebundene des 
reinen Mitra geworden (Sueer mitrasya vratya abhuma). 
Wir haben das Wesen (naman) der grossen heiligen Ordnung 
in unseren Gedanken bewegt. Alle sind wir die Eidgenossen 
(vrata) des Varuna geworden 32G ).‘- Hier ist der Zusammenhang 
zwisehen yrata, vratya und vrata gegeben, denn vratya 
und vrata sind in diesem Absebnitt docb im. Grande als Syno- 
nyme aufzufassen: vrata bezeiebnet die Genossen, die durch 
ein Geliibde an einen Gott gebunden sind. 

In dem Kommentar des Sayana zu T. M. Br. XVIII, 7 , IB tritt 
das Wort vratya als Bezeichnung gewisser Satnan auf, die beim 
Vajapeya gebraucht werden: vratyani triny ajyani d. b. die 
drei, die Butterspenden begleitenden, vratya(-saman). Siewerden 
zusammen mit andern in dem Absebnitt genannten Saman als 
mabavratasaipbandhini bezeiebnet. Also wird hier vratya 
ebenfalls von vrata abgeleitet. Die Vrddhi-Bildung ist wobl so 
zn erklaren, dass von vratya „in (maha)vrata tatig oder 
sicb iibend“ eine Weiterbildung zu vratya sieh vollzog: „zum 
vratya gehorig, von ihm gesungen.“ Diese Bildung ist der 
vorigen analog; denn aucb dort haben wir die Reihe vrata, 
vratya, vratya, so dass also beideinal vratya bedeutet „zu 
vrata in Beziebung stehend**, wenn aucb die genauere 
Bedeutung der beiden vratya versebieden ist 327 ). 

Ob allerdings vratya in den Vratyastoma und im 
XV. Buch des Atharvaveda grammatiseh in der von 
Haradatta angenommenen Weise von vrata, vratya abzuleiten 
ist (eine Ableitung, die ja aucb durch den Gebraueb des Wortes 
bei Sayaija nabegelegt wird), bleibt zu erwagen. Immerhin darf 
nicht iibersehen werden, dass Haradatta vratya in Av XV 

326) Vgl. dazu Taitt. S. D, 2, 2, 2; Kath. XV, 8. 

327) Vratya in. der Bedeutung „zu vrata gehSrig“, lconnnt liaufig in 
Aji. Sr. S. vor : IX, 2, 1 vratyam ah an ; IX, i, 15 soli ein Suhneopfer dar- 
bringen, ya abitagnili sann avratyam iva caret pravased va, oder der „vratye 
ahani Fleiseb isst oder ein Weib beriihrt“ ; vgl. X, 17, 8. Das' Opfer wird 
Agni gebraeht, der ja yratapati und vratabhrt ist, a. a. 0. IX, 3, 23 ; vgl. 
Vaj. S. I, 5 u. oft. Zu vratya ist noeh zu vergleichen Taitt. Br, I, 7, 4, 3; 
Kaus. Br. 27, 3; Katy. Sr, S. VIII, 7, 23 ; XII, 2, 12. 
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so ableitete, denn das Stiick Ap. Dh. S. II, 3, 7, 12ff. besteht aus 
Versen, die fast durchweg wortliche Zitate aus Ay XV, 11 — 13 
sind. Haradatta hat dies gewusst, denn er sagt, dass mit dem 
in y. 15 gemeinten „Brahmana“ ein zum Av gehoriges Stiick ge- 
meint sei (also eben Ay XV, 11—18). Er hat also den Vr&tya 
in Ay XV in eins gesetzt mit dem im heiligen Dieiiste wandern- 
den Atithi des Ap. Dh. S. II, 3, 7. Dies ist um so auffallender, 
als der Vratya in der orthodoxen Literatur der Ketzer im aus- 
gesprochensten Sinn ist und Haradatta also eine gewisse Ab- 
neignng dagegen gehabt haben muss, dieses Wort mit heiligem 
Werk in Verbindung zu bringen. Dass er es trotzdem getan hat, 
zeigt, wie lebendig das Sprachgefiihl (oder die Tradition?) den 
Zusammenhang zwisehen vratya und vrata bevvahrt hatte. 

Nell men wir die Ableitnng des Wortes vratya you Haradatta 
an, so bedeutet es also einen Menschen, der unter solehen, die 
einem Geliibde gehorchend heilige Zeremonien ausfuhren, eine 
Ehrenstellung einnimmt, also eine „heilige“ Person in her- 
vorragendem Masse. Ob Haradattas Ableitnng graramatiseh 
zu Reeht besteht, ist schlechterdings nicht mehr auszumachen ; 
ich stelle zunliehst nur seine Meinung als grammatisch mog- 
lich fest und ziehe die sachliehe Folgerung aus ihr. 

b) Die Ableitnng des Wortes von vrata. 

Eine andere Ableitung ist die von vrata (wobei zu bedenken 
bleibt, ob vrata von vrata abzuleiten ist). Sehon Aufrecht hat 
diese Ableitung angenommen (I. St I, 139), und sie ist gewahr- 
leistet dureh T. M, Br. XVII, 1,5 (visama iva vrfitah sarvan 
era etan saman karoti), wo der Zusammenhang und der 
Kornm. zum Verse keinen Zweifel dariiber lasst, dass mit vrata 
die Schar der Vratya gemeint ist. Im Komm, zu v. 11 (a. a. 0.) 
steht denn auch vratyasamuday a als Synonym von vrata 82 *). 
Es wird also notig sein, zunaehst die Bedeutung von vrata 
zu ermitteln. 

828) vratya wire nacli dieser Ansicht dann eine Biidung mit dem Suffix 
ya (wie sie z. B. Pa#. V, t, 12-1 ff., vgl. 3, 118, lehrfc) mit der Bedeutung: „zu 
•vrata gehorig, damit beschlftigt w nsw. Vgl. z. B. noch yaudkeya (von yudh) 
„zu einer Kjiegergeuossenschaft gehdrig 11 . 
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Die Worterbiieher geben als die Bedeutung Schar, Gilde, 
Genossenschaft, Haufe, Trupp, Abteilung . . Menge iiberhaupt 329 ). 
Um aber die alteste und spezifische Bedeutnng von vrata zu 
ermitteln, ist es notig, seinen Gebrauch in der vedischen Literatur 
zu untersuchen. 

Rv I, 163 ist die feierlicbe Prozession des Opferrosses und 
seiner Begleiter gescbildert; v. 8 beisst es: „Dir, o Renner, folgt 
der Wagen, der Brautigam, das Vieh, Bhaga der Jungfrauen, 
die Scharen als deine Freundschaft (vratasas tava 
s a kb yam) aso ). Die Gotter haben dir Starke zugerichtet.“ Es ist 
hier offenbar eine feierliche Prozession gesehildert, bei der das 
Opferross an der Spitze gefiihrt wird, ihm folgen die zum Auf- 
zug gehorenden Festteilnehmer, darunter besondere „Scbaren“ 
(vrata) 33 '). Welchen Charakter diese tragen, erhellt aus v. 12: 
Der Bock, zum Voropfer bestimmt, um das Opferross bei den 
Gottern anzukiindigen, wird diesem vorausgefuhrt; hinterdrein 
wandeln die weisen Sanger, die Priester. Deren Gilden 
sind die Vrata, wie aus Rv IX, 14, 2 ersichtlieh ist: „ Wenn mit dem 
Lied die verbiindeten fiinf Scharen, die werkgewandten (gira 
yadi sambandhavali panca vrata apasyavah) 33s ), den 
Feurigen zubereiten, dann berauseben sich am Safte des Unge- 
stiimen alle Gotter, wenn er sich in Milch kleidet (mit Milch 
gemischt wird).“ Also sind hier die „Scbaren“, die beim heiligen 
Werk tatigen, durch ihr Gelubde und ihre Hantierung eng 
miteinander verbundene (sanibandhu) Priester, die den Soma 
zubereiten und die Feier vollfiihren. 

329) Vgl. PW s. v.; Amarakosa II, 5, 39 gibt folgende Synonyme fiir 
vrata: samuha, nivaha, vyuha, samdoha, visara, vraja, stoma, ogha, nikara, 
vara, samghata, saincaya. Im nachsten Sloka folgen die Synonyme fiir gana. 
Ahnlich Halay. IV, 1; vgl. Hemac. 1411: samudaya, rasi visara, kalapa, vraja. 
Vgl. nock R. C. Majumdar, Corporate Life in Ancient India 2 , Calcutta 1922, 
222 f.; 142 ff. 

330) Vgl. Geldner, Der Rigveda, tibersetzt und erlSutert, Gottingen 1923, 
204. Ich nehme sakhyam als Apposition zu vratasak (anders Geldner). 

331) Damit ist zu vergleichen Kath. (Bd. Ill), V, 6, 3; Taitt. S. IV, 6, 7 , 3. 
Vaj. S. XXIX, 19. Die UbereinstimmungeD beweisen eine feststehende Tradition 
fiir die entscheidenden Verse, deren AnfSnge vor dem Rv liegen miissen. 

332) Man kbnnte auch (vielleicht besser?) ttbersetzen: s die Scharen, die 
aus den fiinf (Arten von Priestem) bestehen.* 
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I n d r a ist auf seinern mythischen Eroherungszug, auf dem er mit 
Helden, WagenundRossen die Dasyu schiagt, neben seinen Kriegern 
von heiligen Scharen begleitet; er wird angerufen als: bfaadra- 
vrata, vipravlra, svarsa „von Glfickscharen RegIeiteter,Seher- 
belden Besitzender, Lichtgewinnender 44 . Beim Eroherungszug 
konnen die Seherhelden keine andere Funktion haben, als durch 
heiligen Gesang zu hegeistern, and die „Gluckscharen“ erklaren 
sich am besten als Scharen, die durch magische Zeremonien das 
Schlachtengliiek entscheiden sollen, wie dies hin und her in 
primitiveren Kulturen bis faeute Branch ist. An zahlreichen Stellen 
wird Indra in seinen Kampfen von den Navagva, Dagagva 
und Ahgiras nnterstiitzt £ 33 ), Es liegt nahe, unter den „ Scharen 44 , 
die Indra helfend begleiten, eben diese Pries ter zu seben, die ja, 
wie schon ihr Name sagt, in Scharen von bestimmter Zahl 
auftraten. In diesen Zusammenhang fiigt es sich dann gut ein, 
dass Indra, der Tatenreiche, alles mit seiner Macht bedrohende, 
als m aha vrata „von einer grossen Schar begleitet 44 angerufen 
wird S34 ). 

RvVI, 75, 9 (ein Lied an die Waffen und Kriegshandlungen) 
werden die Vater genannt: s vadnsanisad, gabhlra, vayo- 
dh a und vratasaha. Sie sind also (wohl nach ihrem einstigen 
Erdenleben [wie die Krieger in Walhall]) gedacht als eine froh- 
liche Tafelrunde bildend, voll tiefer Weisheit, kraftbegabt und 
in Genossenschaften kampfend S86 ). Man hat dabei ohne Zweifel 
an die durch Eid- und Blutsbruderschaft verbundenen Kampf- 
genossenschaften zu denken, wie sie in den friihesten Epochen 
der Gescbichte iiberall auftreten, bei den Primitiven zu Krieger- 
genossenschaften, im ehristlichen Bereich zu den Ritterorden sich 
entwickelnd und verfestigend. Eng verwandt mit diesen Scharen, 
die immer aueh einen rituellen, „ heiligen 44 Charakter tragen und 


333) Rv VI, 22, 2; X, 62, 6; vgl. X, 61, 10; III, 39, off. u. oft. 

334) Rv III, 30, 3. 

335) Anders erklart Mahldhara das Wort zu Yaj. S XXIX, 46 (vgl. 
I. St. I, 139): vratan surasarauhan sahante abhibhavanti te vratasahab. Doch 
versteht also auch er unter vrata hier eine Ge no ssen s ch aft von Helden. 
Vgl. zu vrata in der Bedeutung „Gilde 44 R* C* Majumdar, Corporate Life in 
Ancient India* > Calcutta 1922, 222 f. 
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bei den religiosen Festen kultiscb auftreten, sind die „Sehareu“, 
die der mythologischen Gestaltung der Marut zum Anstoss und 
zum Vorbild gedient haben SS6 ). Insofern konnen wir der Hypo- 
these L. v. Schroeders beistimmen, der die tanzenden und daher- 
stiirmenden Marut vergleicbt mit den Scharen, die in Fruehtbar- 
keitsaitfziigen und Sehwerttanzen im ariseken Religion sleben eine 
wiehtige Rolle gespielt haben rniissen, wie die allenthalben noeh 
nachweisbaren Uberreste und die Naehrichten aus der romischen 
Zeit bezeugen 3S7 ). 

Einige Beispiele rniissen bier genugen. Rv I, 85, 4 treten die 
Marat auf mit blitzenden Speeren, mit ihrer Kraft selbst das 
Unersebiitterte erschiitternd, mit gedaakensehnellen Gazellen, an 
den Wagen gespannt, in stierkraftigen Scharen daherziebend 8SS ). 
In III, 26, 6 werden die „brausenden Rudrasohne, die in Regen 
gekleideten, wie Lbwen mutgetrieben" (Geldner), „Schar am Schar 
(vrata), Rotte am Rotte (gana) u angerufen 839 ). Dass hier 
feststehende Ausdriicke vorliegen, zeigt vor allem Rv V, 53, 11. 
Der Zng der Marat in Waffen und Gesehmeide, auf Wagen 
fahrend und zu Fuss daherstiirmend, ist in dem Liede farben- 
prachtig beschrieben. Dem Zuge nacb wandeln die Sanger: 
.,Gesch wader um Geschwader 34u ) von euch, Schar um Schar, 
Rotte um Rotte, wollen wir mit Segensspriichen und Liedern 
nachwandeln." 

Ein Vrata ganz besonderer Art, nocb aus den primitivsten 
Schichten der religiosen Entwieklung stammend, scheint mir in 

836) Ygl. dazu unten das Kap. iiber die Marut. 

337) Ygl. L. v. Schroeder, Mysterium und Mimus im Kigveda, Leipzig 1908, 
106 If , vgl. 476 ff. Ich stimme Schroeder in seiner Hypothese, dass die Marut 
von tanzenden und daherstiirmenden Priestern dargestellt wurden, durchaus 
zu; es ist auch von keineni Gelehrten et.was Zwingendes gegen diese Hypo- 
these vorgebracht worden. Diese Zustimmung bedeutet aber nicht in jedem 
Falie eine Bejahung seiner dramatischen Erklarung mancher Lieder. Ich glaube 
im Gegenteil, dass neben dramatisciier Darstellung die poetische Phantasie 
und die visionare Schau bei der Gestaltung der Lieder mitgewirkt haben. 

338) Geldner: „in maehtigen Geschwadern ziehen d.“ 

339) Auch die Yratya erscheinen in gapa, wie das Komp. vratyagana 
beweist. 

340) In Yers 10 heisst es: tain vah sardham rathanam, so dass anzu- 
nehmen ist, sardha stehe fiir die wagenfahrende Abteilung. 
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Ay II, 9, 2 (vgl. Rv X, 57, 5) vorzuliegen. lek geke von 
Rv X. 57 arts. Dieses interessante kleine Liedchen ist eines 
cler zeremoniellen Erweckungslieder, die gebraucht warden, um 
einen Ghnmachtigen oder scheintot Daliegenden, der in die 
jenseitige Welt der Vater gegangen war, wieder in die Welt 
der Lebendigen ziiruckzurufen 341 ). Das wird ganz klar aus 
Vers 4 and 5, wo dem Seheintoten zuerst sein Manas zu 
Kraft, Geistesstarke and Leben wieder zuruckgewimseht wird, 
damit er lange die Sonne schaue, worauf die Vater and das 
himmlische Volk besehworen werden, das Manas wieder zuriiek- 
zugeben. Damn ersehallt das Gebet: .,Wir wollen nns mit der 
lebenden Schar Yereinigen fjlvaip vrataip saeemahi)" (v. 5), 
.,Wir sind jetzt, Soma, dir im Geliibde (vrata) Yerbanden, das 
Manas wieder in imsern Leibern tragend. Nachkommenreicli 
wollen wir nns (mit der lebenden Schar) Yereinigen. “ (v. 6.) Wir 
miissen annehmeh, dass dieses Gebet von den nen Erwachten 
zum Absehluss der Zeremonie gesprochen wurde. Die „lebende 
Schar w . ist aber nicht einfaeh der Haufe der Lebendigen, son- 
clern im Gegensatz zu mytanam vrata, dem Seelenheer, ranter 
dem sieh die Seheintoten hefunden batten, die zu dieser Er- 
wecknngszeremonie verbundene Schar der Geweihten, die uber- 
irdisehes Leben aus der Gottheit besitzen, in deren vrata sie 
darch die Weibe eingetreten sind. Der aus dem Todesseblaf 
Erweckte tritt ein in diese Gemeinsebaft mit all den Kraften, 
die ihm die Weibe vermittelt: langes Leben, Nachkomm en sch aft 
und geistige Kraft, denn dies sind die Giiter, die er begehrt. 

Damit ist zu vergleichen Kath. IX, 6, wo dieselben Gebete 
sieh finden, aber eingereiht in eine lange Litanei, die an die 
Vater gerichtet ist, die Heil, Kraft, Lust and langes Leben 
gewahren sollen, and wo am Schlass Agni, der leaehtende, der 
die Gotter nicht altern lasst, entziindet wird. Der Vergleich ist 
religionsgeschichtlich wertvoll: das Hauptgebet (punah kratve 
daks ay a., sacemahi) stimmt mit Rv fast wortlick iiberein 
(mit ganz gerlnger Abweiehung der Lesart); wahrend aber im 
Kathaka der Manencharakter des Abschnittes, in den das 
allem Anschein naeh seit alters festgepragte Gebet eingereiht 

341} Vgl. Hauer, Yogapraxis, 90 ff. 
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ist, klar heranstritt, ist er im Rv stark verwiscbt und der Inhalt 
zu einem Indra- und Somalied umgebildet. Ich stehe nicht an, 
die Fassung im Kathaka fiir die primitives zu haiten. Ein- 
weihung der Jiinglinge und Mahnenverehrung war seit nralters 
und ist heute nock bei den Primitiven eng verbunden. In Av II, 9 
kaben wir ein abnliches Lied, das nach KauS. 27, 5. 6 zur 
Befreiung aus damonischen Gewalten beniitzt wurde 342 ). Die 
Sehar von zehn Freunden, welehe die Hande auf den 
zu Beschworenden legen, sind der Vrata der Geweikten, welehe 
die Zeremonie vornehmen. Ein Lebenskraut wird appliziert, und 
dann Vers 2 gemurmelt: „Herbeigekommen ist er, heraufgekommen 
ist er (aus der Un ter welt); gelangt ist er zur Schar der Leben- 
digen (jivanaip vrata); er ist der Vater von Sohnen geworden, 
der erbabenste der Manner." Dieser letzte Satz ist naturlich 
sinnlos in einer Beschworung gegen Damonen, aber durchaus 
sinnvoll in einem Erweckungslied fiir einen geweihten Jiingling, 
der nun eintritt in die Sehar der zeugungsfahigen Manner 345 ). 

Diese Bedeutung von vrata: „durch heilige Zeremonien zu- 
sammengebundenen Schar der Eingeweihten 11 halte ich auf Grand 
der Resultate der vergleichenden Religionsgeschichte fiir die 
alteste und diesen Vrata fiir den Ausgangspunkt aller spateren 
Entwicklungen. Die Untersuchung der wenigen Stellen der 
vedischen Literatur, in denen vrata vorkommt, hat dargetan, dass 
das Wort bedeutet: „eine zu einer kultischen Handlung 
dureh ein Geliibde verbundene Schar." Vrata ist also 
religionsgeschichflich gesproeben eine „heilige“ Schar. 

Diese Bedeutung ergibt sich aueh aus etymologi schen 
Erwagungen, denn es untersteht kaum einem Zweifel, dass 
vrata von vrata abzuleiten ist, eine Bildung, die wohl 
schon in indogermanisehe Zeit zuriickgeht 344 ). vrata hat aber 

342) YgL Whitney-Lamnan zur Stelle. 

843) Eine Shniiche Bedeutung scheint vrata in Kath. YIII, it zu haben. 
Be r Fromme wird dort, von den Gottern eingefuhrt, Mitglied von sreyaso 
vratasya. Rein Menseh vermag einen solchen zu schadigen, ihn zu verge- 
waltigen, wenn er dieses Geheimnis kennt (ya evaip. veda). Wer eingetreien 
isfc in die geweibte Sehar, ist gegen alle Augriffe gefeit. Dies ist derGiaube 
alier Mysteriengenossensehaften zu alien Zeiten gewesen. 

SU) YgL Uhlenbeck s, v, vrata. YgL auch 3. 135. 
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ausgesprochenermassen kultische Bedeutung. Es ist das 
Geliibde, der Eid, den man im Dienste eines Gottes auf sicb 
nimmt. Also ist vr&ta einer, der unter einem solchen Geliibde 
steht, es ausfubrt, ein Eidgenosse, und zwar kann ein ein- 
zelner oder eine Genossenschaft so benannt werden 3d5 ). Die 
knltiscbe Bedentung von vr&ta im adjektiviscben Sinne 
wird im Komm. zu Taitt. S. I, 8, 10, 2 346 ) ausflihilich erlautert, 
denn Madbava erklart vratya, das dort in Parallele zu vrata 
stebt, mit karmayogya „fahig, wiirdig znm heiligen Werke 44 , 
und sarve vrata varunasy a abhuvan mit: rtvijali sarve 
varunasy a anujnay a vr at ah karmayogya abbuvan, 
Demnacb gibt er vratya nnd vrata dieselbe Bedeutnng. Er 
erlautert spater nocb weiter: sarve ’dhvary upra b hrtayah 
vratah I vratayogya yasya yaj amanasy a asau sarva- 
vratah. Also sind die Priester in ihrer Gesamtbeit 
vratah, „GeIiibdegeb unden e, ein Geliibde im heiligen 
Werke Erftillende 44 . Offenbar wollte er das Wort sowobl auf 
den einzelnen wie auf eine Sebar im heiligen Werke Tatiger 
angewendet wissen. Damit sind wir allerdings sehr nahe an die 
Erklarung von Haradatta fiir vratya herangekommen. 

Dass vrata nicht irgendeinen Haufen, sondern eine Schar 
ganzbestimmten Charakters bezeiehnet, haben selbst spatere 
Schriftsteller noeh gut gewnsst. Sayana erklart z. B. im Komm. 
zu T, M. Br. VI, 9, 24, 25 den grundlegenden Unterschied zwiscben 
babu und vrata. Es werden in diesem Abscbnitt die Pratipad 
des Bahispavam&na-stotra aufgezahlt. V. 13: ete asygram in- 
dava iti bahubhyah pratipadani kuryat „fiir viele soli 
er die Eingangsstrophe: ete usw. verwenden 44 . Dazu bemerkt 

845) vrata bat in den vedischen Texten, und vor allem in der sp&teren 
Literatur, manmgfaeh abgewandelte Bedeutungen : Wille, Gebofc, Satzung, 
Gehorsam ; Dienst, Botmassigkeit, die ordnungsmassig zugew-fesene T&tigkeifc; 
religiose Pflieht, Gottesdienst, heiliges Werk, Geliibde (vgh PW und XJblen- 
beck, Etymologisches Worterbuch, 299). Es ist zusammenzustellen mit av. 
nrvatom n Glauhenslehre 44 , wahrseheinlich mit aksl. rota, ^Eid 44 , mit Grlechisch 

> M'cpa j (elisch) J^paxpa ^Vertrag 44 . Die Grundbedeutnng scheint also 
gewesen zu sein: „was leierlicb festgesetzt worden ist (als Versprechen Oder 
Gesetz) 44 . 

846) VgL oben S. 179. 



S. : ..Da, wo vide Geweihte opfera, soil er diese Eingangs- 
strophe verwenden." Im Gegensatz dazu heisst es v. 24: davi- 
dy iitatya 347 ) ruca iti vrataya pratipadani kuryat „fiir 
eine Genossensehaft soil er die Eingangsstrophe : davi ... 
usw. verwenden“. Die Erlauterung des Commentators bringt den 
Untersehied zwisehen einer gewohnliehen Menge und einem 
Vrata scliarf heraus: -Die Pratipad von vielen Yajamana, die 
nieht in Genossensehaft verb linden sind, ist ete usw. ; die Pratipad 
von Opferern, die Genossen (sakhi) sind, ist davi .. . nsw.“ Die 
Worte vrata and bahu sind also nicht Synonyme; im Gegensatz 
zu bahu, das einfach eine Vielheit von Menschen bezeiehnet, die 
in keiner engeren Beziehung zueinander stehen, bezeiehnet vrata 
eine Genossensehaft von Opferern, die durch Bruderschaft mit- 
einander verbunden sind. Der Kommentator bekraftigt dies noeh 
mit dem Satze: vrataSabdas tu parasparasakhibhuta- 
yajamanasamndfiyah „das Wort vrata bedeutet eine Ver- 
einigung von Opferteilnehmern (Veranstaltem), die durch Bruder- 
schaft miteinander verbunden sind“. Also ist auch noch von den 
spateren Au tori tat en der eigenartige Charakter von vrata 
erkannt worden: ,,Es ist eine durch Bundesbrndersehaft ver- 
bundene Opfergenossenschaft, eine Kultgemeinschaft, eine 
Zeremoniengilde. Damit ist auch die von Majumdar 
empfundene Schwierigkeit beseitigt S48 ). 

Die bisher angezogenen Stellen erweisen fur die silteste Literatur 
die eigentiimliche, rituelle oder kultische Bestimmtheit von vrata, 
ob das Wort einen einzelnen oder eine Schar bezeiehnet. Auf- 
fallend ist die Tatsache, dass das Wort in der vedisehen Literatim 
ausser im Rv nur im Av, im Kath., in der Taitt. 8. und im 

T. M. Br. vorkommt, also entweder in der alleraltesten Schiebt 
des vedisehen Schrifttnms oder in den Schriften, die nicht ohne 
den Makel der Ketzerei sind, jedenfalls nicht zu den strengs ten 
orthodoxen Schriften gehoren. Die Samaveda-Leute z. B. warden 
nie roll anerkannt, und die Schule des Scliwarzen Yajurveda wird 


847) Rv IX, 64, 28 hat: davidyufcatya ruca usw. 

848) It is difficult to determine the real meaning of ‘Vrata’ and so far 
as I know no satisfactory explanation has yet been offered, a. a. 0. 222 1 
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vom Satapatka-Brahmana unter dem Namen der Caraka als 
ketzerisek bekampft 349 ). 

Aus dem ortkodoxen Schrifttum versehwindet vrata in 
der ermittelten Bedeutung, wohl mit der Sacke selber, derm die alien 
Priestergenossenscbaften losen sick im ortkodoxen Bereich auf. 
Der Stand der Priester, der sick zum Brakmanenstand iiberkaupt 
and damit zur „Kaste“ der Brahman en erweiterte, hatte die 
Tendenz, zur Festigung seines Gesamttypus Gruppenbildungen 
zu verniehten. Auck vollzog sick im Ritus eine tiefgehende 
Wandlung, die den primitiveren Kultgenossensckaften den Boden 
entzog* (vgl. Manu III, 154.), Selbst Opfer fur Genossensckaften 
als Ganzes warden vom ortkodoxen Ritus verboten (Manu III, 151; 
vgl. Gaut. XV, 16; Visnu LXXX, 11—13). Dabei ist wokl nock 
zu bedenken, dass die orthodoxen Schriften das Wort mit seinem 
urtiimlichen Beigesckmack als Bezeichnung flir Priestergenossen- 
schaften geflissentliek ausgemerzt kaben mogen 350 ). 

Dagegen sekeint in dem Bereich, in dem Rudra die be- 

kerrschende Gestalt war, die Sache und das Wort vrata in 

Geltung geblieben zu sein 351 ). Im Satarudriya (Vaj. S. XVI; 
vgl. Taitt. S. IV, 5, Iff.) ist einer der grossen Titel des Rudra 

vratapati. Daraus ist zu entnehmen, dass im Herrsckafts- 

bereieh des Rudra das Vrata- Wesen ganz besonders bliihte, und 
dass er als der Oberkerr dieser Genossensckaften gait und verehrt 
wurde, wozu stiinmt, dass die Vratya mit Rudra in engster Be- 
ziehung steken. Unter ikm, dem gottlicken Oberherrn der Vrata, 
gab es aber auck andere mytkische oder irdiscke Vratapati: 
„Verehrung sei euch Horden und Hordeberren (gana, g ana- 
pa ti); Verehrung euch, den Sckaren und Scharenkerren (vrata, 

349) Weber, I. St. Ill, 473; XIII, 439; Ind. Lit. 2 105. Die enge Verbindung 
zwischen den Samaveda- und den Schwarzen Yajurveda-Schulen ist bezeichnend. 
Vgl. noch Sat. Br. Ill, 8, 2, 24 und sonst. Weber, L St. II, 287 ; III, 256 f.; 454; 
Ind, Lit. 2 95; Vedic Index I, 256 und unten IV. Kap. 

350) Es ist mit dem Ausdruck caraka offenbar ahnlich gegangen. Das 
Wort bedeutet urspriinglick einfach einen fabrenden Zauberpriester Oder * 
Priesterlebrling und wurde daim im besonderen auf eine ketzerlsciie Schule des 
Schwarzen Yajurveda angewendet. (Vgl. Weber, Ind. Lit. 2 95; Brh. Up. Ill, 3,1; 
Chand. Up. I, 12). 

351) Vgl, dazu auch unten den Abscbnitt iiber die Vratina. 
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vratapati); Verehrung euch Gauklern und Gauklerherren (grtsa, 
grtsapati); Verehrung each Gestaltwandlern (virupa) und euch 
Vielgestaltigen (vigvarupa) Verehrung 44 (Vaj. S. XVI, 25) a52 ). Die 
Zusammenstellung ist in der Tat seltsam. Wir erinnern uns, dass 
gana und vrata im Zusammenhang mit den Marut gebraucht werden, 
den mvthischen Urbildern der in Scharen auftretenden Kulttanzer 853 ). 
In diesem Zusammenhang erklaren sich Gaukler, Gestaltwandler, 
Vielgestaltige. Es sind in mannigfacher Verkleidung auftretende 
kultische Scharen, die im Dienste des Rudra die heiligen Riten 
vollziehen, die wir im Mahabharata in einem bisher in seiner 
Redeutung iibersehenen Abschnitt beschrieben finden 354 ). So erklart 
sie auch der Kommentar : es seien solehe, die allerhand Formen 
tragen konnen, wie Pferdegesichter, Rosshaupter usw., also 
Maskentrager. In diesem Zusammenhang erklaren sich auch 
die vorausgehenden Stiieke: „ Verehrung den Sabha und den 
Sabhapati, den Rossen und Rosseherren, den Durchbohrern und 
Durchstechern usw.“ Wir haben hier eine grosse Prozession be- 
schrieben, die im Dienst des Rudra in mannigfaltigen Abteilungen 
daherzieht und denen die Priestersanger ihr segnendes: „namah . . . 
vo namal) u zurufen. In diesem grossen Aufzug sind die Vrata 
eine ganz bestimmte Gruppe, die mit den Gana das Gefolge des 
Rudra Widen, und mit ihrem Treiben, da sie doeh magisch mit 
der Macht des Gottes geladen sind, Heil und segnende Kraft 
verbreiten 355 ). 

Der Kommentator erklart hier v r a t a h mit n a n a j a 1 1 y a n & m 
samghahi 356 ), woraus zu schliessen ist, dass es sich um Gil den, 
Bruderschaften, Riinde handelt, in denen die Kastenunterschiede 
aufgehoben waren. Sie mussten also nach einem andern Gesichts- 
punkt zusammengefugt und durch andere Bande als die der 
Geburt und Kaste, die ja schon anfing, im orthodoxen Bereich 
ihre Macht geltend zu machen, verbunden gewesen sein, namlich 


352) VgL Xath. XVII, 10. 

350) Oben S.184. 

354) VgL unteu. 

355) Komm. devanucara bhutivisesa ga^ab. 

356) VgL dazu unten den Abschnitt liber die Vratma, deren Vrata mit den- 
selben Worten erklart werden. 

190 



(lurch eine gemeinsame Weihe oder einen gemein- 
samen kultischen Zweck, dem sie alle dienten. 

Wenn nun Eudra selber Vratapati genannt ist 357 ), so ist 
doch anzunehmen, dass die Vr&ta in seinem Dienste eine hevor- 
ragende Eolle spielten. Er, der wilde Berggott, den die Wasser- 
tragerinnen und Hirten in Erscheinungen schauen, der wiederum 
in anderer Gestalt als fahrender Sanger umherzieht, der furcht- 
hare und giitige (Siva) Herr der Gesehopfe (pa&upati) 338 ), hat 
in seinem Gefolge die entkusiastiseken oder wilden, oft imheim- 
lichen Scharen, die Gan a und Vrata, deren kultisches Tun uns 
weiter unten noch einmal beschaftigen wird 359 ). Hieher gehbrt 
auch der Gebrauch des Wprtes in der spateren Literatur, 
vgl. z. B. Kathas. 35, 20. Dort ist der vielgipfelige Himalaya, 
der strahlende Bergpalast des Siva, besehrieben, die Schatzkammer 
aller Arzneien und Zaiibermittel, die Sivas Gnade vermitteln, 
Alter, Tod und alle Fureht vertreiben. In seinem Gefolge befindet 
sich der Vidyadharavrata, die Schar derer, die das geheime 
Zauberwissen besitzen, und die Berggipfel leuchten rot von ihren 
Leibern. Sie sind also gedacht als iiber die Berge in roten 
Gewandern stiirmend. Hier ist zu bemerken, dass die Zauberer 
in Indien kaufig in Eot gekleidet sind, so z. B. die Priester beini 
Syena 360 ). 

Die Entwicklung des Gildenwesensim Herrschaftsbereich 
des Eudra wird vom Hundert-Rudra-Preis vorziiglich beleuektet 361 ). 
Es begegnen uns hier Gilden und Genossenschaften aller Art als 
Gefolge des Eudra, der ihr anerkannter Schutzpatron ist: „die 
Soldatengenossenschaften (sen a) und ihre Fuhrer, Wagenfiibrer 
und Fussganger, Zimmerleute, Wagenmacher, Pfeilmaeker, Bogen- 
macher, Schmiede, Topfer, Jager, Hundefuhrer K ; selbst Rauber 
und Wegelagerer sind nicht *ausgeschlossen. Wo einmal in der 

357) Vgl. noch Komrn. zu Katy. Sr. S. XXV, 5, 1 (vratapatlya) ; Kami. 73 ; 
Asv. Sr. S. II, 12, 6 (vratapata). 

358) Vgl. im II. Band das Kap. Eudra. 

359) Vgl. unten Eudra ais indiscber DioBysos. 

360) Vgl. unten den Abschnitt iiber den Syena. 

361) Vgl. zur Frage des religiosen Charakters der Gilden im alten Indien 
bes. Majumdar, Corporate Life, 51 ff., 66 if., 286 ff. 
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primitive!! Rultur das VorbilA der Gilden durch die kultischen 
Genossenschaften gegeben war, da wurde das gauze Leben in 
diese Formung hineingezogen. ZaWlose der heutigen indischen 
„Kasten“ sind solche Genossenschaften, zunftig organisierte 
Berufe, die ihren Ursprung anf die Offenbarung eines mythisehen 
Altmeisters zuriiekfiihren. Alle diese Genossenschaften haben 
einen bestimmten Charakter der „Heiligkeit“ : ihre Berufsgekeim- 
nisse werden eifersiichtig als Gabe des Schutzpatrons gewahrt, 
die Fahigkeiten und Fertigkeiten neben der Uberlieferung* mit 
magisehen Mitteln erworben, nnd fur die Mitglieder, die durchaus 
als Eingeweihte betrachtet werden, gelten bestimmte ritnelle Vor- 
sehriften, vor allem auch Tabu. Dass selbst die Einbrecher und 
Wegelagerer, die Diebe, Spitzbuben, Rauber, Bestehler und 
Zerreisser solche Banden bildeten, die Rudra als Schutzpatron 
anriefen 362 ), beweist, wie stark der Gedanke der religios fundierten 
Gilde das gesamte Denken bekerrschte und allmachtig bis in die 
dunkelsten und verstecktesten Winkel des vediscben Lebens fainein- 
wirkte. Selbst die Hallunken wollten ihr Handwerk im Religiosen 
griinden und nicht einmal der Bauber fiihlte sich sicher obne 
den Schutz des Gottes, der in den Einoden und Waldern berrsehte. 
Solche seltsamen religiosen Zwittergebilde sind nicht selten im 
Bereich der primitiveren Religion 363 ). Das grausigste Beispiel einer 
solchen Verwilderung der religiosen Gilde zur Verbrecbergenossen- 
schaft sind die Thug im modernen Indien gewesen, die be- 
riichtigten Nachfahren der Rauber und Morder unter dem Patronat 
des Rudra im Satarudriva 364 ). 

Mit dieser Auffassung, dass die Yrata urspriinglich kultische 
Verbande waren, die in den primitiveren Bereichen der Religion 
Altindiens ihr Wesen trieben, stimmt auch Panini V, 3, 113 iiberein. 
Dort wird 112—118 die Bildung yon Worten fixr Anfiihrer 
gelehrt, v. 113 speziell von Anfiihrern der Vrata, die einen 
bestimmten Eigennamen tragen 365 ). So gab es nach dieser Stelle 

362) Yaj. S. XVI, 20 f. Ygl. Zimmer, Altindisches Leben, 179. 

368) Ygl. Hauer, Die Beligionen I, Stuttgart 1923, 483 f. 

364) Cher die Thug, B. Garbe, Beitrage zur indischen Kulturgeschichte, 
Berlin 1903, 183 ff. 

365) Ygl dazu 119 und IT, 1, 169-174. 
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Vrata, die kapotapaka „Taubcken oder Taubenkocher(-esser 44 ?) 
and vrxhimata „Reislehre-habend 44 oder „Reisdenker 44 hiessen. 
Ibre Anf iihrer nannten sick kapotapaky a and vraihimatya. 
Es liegt beim ersten Namen dock sekr nake, an bestimmte Gesell- 
schaften zu denken, die ein keiliges Tier, kier die Taabe, sakral 
kockten and assen, wie ein solckes heiliges Tier haufig in primi- 
tiven Mysteriengesellsckaften sakrai gegessen wird; oder, wenn 
kapotapaka kier „Taubchen 44 beisst, so ist der Kapotapakya 
der Anfiikrer einer Genossenschaft mit dem Namen ,,janger 
Taabensckwarm 44 , was an totemistiseke Biinde erinnert. 

Beim zweiten Namen „Reisdenker“ konnte man eine Erklarung 
in der Richtung versucken, §ie dureh Cband. Up. Ill, 14, 3 ge- 
wiesen wird, dass also etwa ihre geheime Weiskeit an das Reis- 
korn ankniipfte; oder konnte man im Vergleich mit andern 
Primitiven 366 ) daran denken, dass sie den Reis dackten, d h. mit 
konzentrierten Gebeten nnd Riten sein Wackstum forderten 367 ). 
Bei diesen Namen an Stamme zu denken, geht meiner Meinung 
nack nickt an. Wir kaben dafiir nieht den geringsten Stiitz- 
pnnkt Diese Bedeutung, die auck P W gibt, ist durck die Tat- 
sache ausgeseklossen, dass vrata in der indischen Literatur 
nie Stamm bedeutet. 

Die Folgernng aus dem Vorausgekenden fur die Erkenntnis 
der Bedeutung von vratya ist sackliek dieselbe wie die in 
a); die Vratya sind Mens c ken, diemitkeiligemWerke 
besekaftigt sind. Damit stimmen auck die Vratyastoma- 
Texte uberein. Nach Baudk. Sr. S. XVIII, 24 sind die Vratya 
in ihrem Aufzug mit den Geweihten (dlksita) in dem ihrigen 
in mystiscke Parallele gebracht : das „riipa 44 der beiden Kategorien 
ist dasselbe. Ausdriicklick ist vratyavada und diksitavada 
gleickgestellt, also muss vrafya gleick dlksita sein. Da 
vrata von vrata abzuleiten ist und vrata das Gebundensein 
an oder durch eine iibernaturlicke Mackt im Geliibde, im heiligen 
Werk bedeutet, und da dlksita sackliek dieselbe Bedeutung 
hat, ist die Gleichsetzung von vratya und dlksita selbst- 


B66) Vgl. Hauer, Die Religionen I, 127 ff. 

B67) Vgl. 3L Th. Preuss, Die Nayarit-Expedition, Leipzig 1912, XCV ff. 


Hauer: Der Vratya. 
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verstandlich — verwunderlich ist nur, dass sie seither von keinem 
Forscfaer erbannt worden ist. Wir haben aber noch die weitere 
Bestimmung klar herausgestellt, dass die Vratya bei diesem 
heiligen Werke zu Knltgemeinscbaften vereinigt waren. 

c) Die V ratlna. 

Yrata in der Bedeutung von einer Gilde Geweihter, die 
im Dienste ubernatiirlieher Machte im Lande umherziehen und 
ihre Zeremonien vollfiihren, liegt auch der Bildung des Wortes 
vratina zugrunde. Die Vratlna, nach der ganzen Beschreibung 
nichtbrahmanische Zauberpriester, werden nach Laty. 
VIII, 5 von den brakmanisehen Stammen zu Zauberopfern ge- 
rufen, als deren klassisches Beispiel der ausgedehnte Ver- 
wiinschungszauber Syena angefuhrt und im einzelnen 
beschrieben wird 368 ). 

Der Syena gehort zu den sogenannten Sadyahkra, d. h. 
zu den Opfern, die nur einen Tag dauern 369 ). Ihrer Anlage 
und ihrem Zweck nach haben diese Opfer die primitivsten 
Formen der vedischen Opferpraxis, ganz offensichtliche Uberreste 
heiliger Handluagen aus der friihesten vorvedischen Zeit, und es 
ist anzunehmen, dass die primitiveren Schichten der arischen 
Bevoikerung in Indien diese Zeremonien in ihrer urspriinglichen 
Form beibehielten, wahrend der brahmanische Opferkult der 
hoheren Schichten zum gewaltigen System sich auswuchs. In 
der Tat sind Reste dieser fruheren Formen der Zauberopferpraxis 
im nordliehen Indien bis heute erhalten geblieben 379 ). Sie erinnern 

368) Sadvimsa Br. Ill, 8 (IV, 2 in Eelsinghs Ansg. S. 122 ff. ; die Zahlen 
beziehen sich auf dasselbe Kap.; Weber, I. St. I, 51 gibt IV, 2) erklart, warum 
die Zeremonie syena beisst: syeno vai vayasam ksepistho /yatba syena ada- 
dita evam enam etena adatte. Wie also der Adler (Habicht) als scbnellster 
nnd sfc&rkster Baubvogel die andern Vogel iiberwaltigt, so iiberw’altigt man 
mit dieser Zeremonie den Feind. Vgl. auch Baudh. XVIII, H6; Katy. Sr. 
S. XXII, 3 ; Asv IX, 7 ; Hillebrandt, Bit. Lit. 139; Weber, Jnd. Lit. 2 85; syena 
ist auch ein Saman, T. M. Br. XIII, 10, 12 ff. ; Laty. VI, 2, 8 ; vgl. I. St. Ill, 240 f. 

369) Vgl. die sadyahkradharmab Katy. XXII, 8, 26 ff. ; T. M. Br. XVI, 
12 ff.; Laty. VIII, 5,18. 

370) W. Crooke, The Popular Beligion and Folklore of Northern India, 
Westminster 1896, II, 287 ff. 
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an Zeremomen, die im vediseken Ritual in die grossen Opf’er- 
reihen eingebaut sind. 

Die Priester, die in yediscber Zeit dabei mitwirken, sitzen 
in verschiedenen Himmelsricktungen und Entfenmngen nieder 
und werden dann auf vier Pferdewagen mit Milchschlauchen her- 
gefuhrt. Die bei dem Sehotteln der Wagen entstandene Butter 
wird zum Opferschmalz yerwendet. Der Preis fur den zu kaufenden 
Soma ist ein dreijahriger Stier, der die Hoden nock besitzt (also 
zeugungskraftig ist); die Vedi ist ein Fruehtfeld, mit Reis oder 
Gerste, oder eine Getreidetenne. Die Ocksen miissen die Frucht 
zuerst zusammentreten : als Dreschpfosten, urn den die Tiere sich 
dreken, wird eine Pflugdeieksel verwendet, die dann zum Opfer- 
pfosten wird, dessen Knauf ein (Getreide-)Biisckel bildet 37i ). 

Diese Anordnungen geben aber nur die Grundform (prakrti) 
fur die Ein tagso pfer, die in der mannigfaehsten Weise ab- 
gewandelt werden konnen je nach Umstanden und nachZweck. 
Die in der Grundform angedeuteten Ernte- und Fruchtharkeits- 
zauber sind sozusagen die anerkannte, auf das Heil des Stammes 
zielende weisse Magie. Da gibt es nach unseren Texten soleke 
Eintags-Zauberopfer zur Erlangung des Himmels, zur Erlangung 
von Vieh und Nachkommensckaft, von Nahrung, eines festen 
Standes (pratistha), d. h. Gegriindetsein in der zauberiscken 
Macki Andere beseitigen Krankheiten, vernichten Nebenbuhler, 
helfen zur Erlangung yon Kiiken. Vielfach driieken schon die 
Namen den Zweck aus: vi§vajicchilpa „das Kunstwerk der 
Allbesiegung“ oder udbhid „der Aufhrecher w (der als Erobe- 
rungs- und Regenzauber Verwendungfindet), well er die „Burgen u 
(der Feinde oder des Himmels) aufbricht und zur Erlangung von 
Kiihen yerhilft 372 ). 

Der zu diesen Opfern gehorige Syena ist nun offensichtlich 
sch warze Magie; er ist ein typischer Verfluchungszauber. 
Katy. (XXII, 3, 1) nennt den Syena die Zeremonie des Zauberers 
(a b hi ear an). Der Kommentator zu Laty. VIII, 5, 4, wo die 

371) Die Ausfiikrungen des Commentators zu Katy. XX, B, 51 zeigen, 
dass er den urspruuglichen Sinn der Zeremonie als Ernte- und Xmchtbar- 
keitszauber niekt mekr verstanden kat. 

372) Vgl. oben S. 1331 
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Art des Opferplatzes (deyayajana) angegeben ist, macht die 
Bemerkung: „Bei den der Zauberei dienenden Zeremonien 
gehdrt der angegebene Opferplatz zu den Mitteln, die eine Be** 
hexung zu unheilvoller Verwirrung (der Feinde) bewirken (vi- 
paryayasya abhicaraniyesu)“ 373 ). 

Die Beschreibung des Syena in den Texten gibt uns 
ein ansehanliehes Bild yon dem unheimlicb-wilden Getriebe, das 
sich hier grellfarbig abspielt a74 ). Der Opferplatz ist draussen 
im abgehauenen oder abgebrannten Dsehungel, wo Baumstuxnpfe 
stehen und das Gras vom Grasmesser oder vom Waldbrand 
vernicbtet ist (ein Sinnbild der Zerstorung, auf welcbe die Zere- 
monie binzielt). Die beiden Nafaen eines Totenwagens (an dem 
Unkeil hangt) dienen als Presse fur den Soma. Als Opferstreu 
dienen Rohrpfeile; die TJmhegungsholzer (des Opferfeuers) sind 
aus Eeulen gemacht. Der Opferpfosten aus Tilvaka- oder Badha- 
Holz bat statt eines Knaufes ein Holzsehwert (sphya) 375 ). Als 
Havirdhana dienen nach Katy. zwei Karren. Sadv. Br. (a. a. 0. 
v. 6) fiigt die interessante Notiz binzu : „Zwei Kriegswagen bilden 
die Havirdhana; er lasst gegen den Feind einen Wagendonnerkeil 
zur Niederstreckung los“ ; und der Kommentator erklart, dass 
man beim Syena zwei Kriegswagen (rath a) und nicht einfach 
zwei Karren wie bei der Grundform (d. h. beim Sadya^kra) 
yerwenden soil 375 a ). Durch die Verwendung eines Kriegswagens 

373) Der Text hat vlparyyasya, offenbar ein Druckfehler fur yiparyayasya. 

374) Es bestehen gewisse Unterscbiede in den Texten, die aber wesent- 
lich dasselbe Bild zeichnen; ygl. Katy. XXII, B, Iff.; Laty. VIII, 5; Asv. Sr, 
S. IX, 7, 1; Mas. Ill, 7. 

375) sphya, eig. eine scharfe hoizerne Spachtel, die vermutlich in vor- 
arischen Kuiturepochen auch als Schwerfc gebraucht wurde, spielt, wie h’aufig 
solche Eeste aus uralter Yergangenheit, eyie grosse Kolle im vedischen Opfer- 
kult als Zauberschwert. Im Sat. Br. gilt sphya als Feinde-verderbende, magische 
Waffe und wird als ein Teil yon Indras Donnerkeil betrachtet, I, 2, 4, 3: 
„Wenn der Priester das Holzsehwert aufhebt, hebt er diesen Donnerkeil gegen 
den gottlosen, boswiiligen Feind, wie Indra den Donnerkeil gegen den Vptra 
erhob: Dies ist der Grund, weswegen er das hblzerne Sehwert erhebt.“ Ygl. 
a. a. 0. I, 2, 5, 201; HI, 8, 1, 5ff.; Ait. Br. YHI, 2, wo sphya bei der Punar- 
abhiseka-Zeremonie verwendet wird. 

375^) rathau havirdhane bhavato rathayajram eva asmai tat pravartayati 
stftyaL 
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sehleudert der Priester eine wirkungskraftige, wagenartige Waffe 
gegen den Feind. Damit sind wir in die hier zugrunde liegende 
Zaubersymbolik eingefiihrt; es is t ein typiseher Analogiezauber, 
der in dem ganzen magischen Apparat seinen Ausdrack findet 376 ). 
Nacb Laty. soli man das Opferschmalz von Kuben nehmen, die 
unter fieberkranken Kiihen noeh von Fieber frei geblieben sind. 
Das Opfertier ist rot und wird dem Rudra-Agni geweiht. Die 
Priester tragen rote Kleider, rote Turbane, vom Halse kerab 
hangt die keilige Opferschnur (die also allgemeiner ariscber Branch 
war); mit abgespanntem Bogen und Pfeilen, im Kocher eingesteckt 
(upotaparusa u(j)jyadhanvanah) 377 ), opfern sie. 


876) Gut sagt das Sadv. Br. Ill, 8, 20 f. : saram slrtyai / vaibhitaka idhmo 
vibhittyai. 

877) Die bei Laty. v. 8 und Katy. v. 17 gebrauchten Beiworter zu dem 
Zauberbogen sind schwer zu deuten und waren scbon fiir die Bomm. nicht 
mebr ganz durchsichfcig, denn sie deuten widersprechend. 

Der Komm. zu Laty. erklart: upotaparusab asannaparusab parusa iva 
vyavasthitab ; apare bruvate upotasca parusasca iti upotab kaiicukinab purva 
eva ity artliab / ujyadhanvanab udgatajyany esam dhanumsi bhavanti. Katy. 
v. 17 bat nur ujjyadhanvanab, lasst also das schwierige upotaparusab einfach 
weg (er gibt jedoch in y. 18 kalapinab „mit Kochern versehen% und der 
Komm.: sarapurna carmamayl bbastra) und Komm. und S. zu Katy. erklaren: 
udgata jya dhanuso yesam te ujjyadhanvanab, aropitadhanvanab ity artliab; 
ujjyani udgatajyani jyadhirudhani dhanumsi yesam te ujjyadhanvanab. 

Darnacb ware die Bedeutung von ujjya „angespannt, mit aufgelegtem 
Pfeil. 11 Ich glaube aber, dass diese Erklarung falscli ist, und zwar wegen 
Brii. Up. Ill, 8, 2; aus dieser Stelle scbeint mir die Bedeutung von ujjya 
Mar hervorzugehen. Die Schwierigkeit der Worterklarung liegt darin, dass 
man die Handlung mit der Sehne sowohl in Beziehung auf den Bogenstock 
wie auch auf den Scbiitzen betrachten kann ; je nacb der Beziehungs- 
ricbtung bekommen die Prapositionen adbi, ud. upa eine gegenteilige Bedeu- 
tung. Hier an unserer Stelie entscbeidet aber die Situation die Bedeutung. 
Die Gargi legt dem Yajftavalkya zwei Pragen vor, die sie einleitet mit den 
Worten: „Wie ein Heldensohn aus dem Lande der Kasi oder der Videha 
ujjyam dhanur adhijyam kytva zwei Bohrpfeiie, mit denen er den Gegner 
durchbobren will, in die Hand nimmt und auf ihn losgebt Der Komm. 

erklart dies mit: ujjyam avataritajyakam dbanuh punaradhijyam aropitajyakam 
krtva. Diese Erkl&rung nimmt also ujjya fiir „abgespannt w , adbijya fiir 
^angespannt 4 *, und dies ist ohne Zweifel richtig, denn diese Bedeutung ist von 
der Situation gefordert: Die Sebne, an einem Bogenende ausgespannt (damit 
der Bogen nicht seine Spannkraft verliert) und wobl urn den Bogenstock 
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Bei Laty. haben wir ausfiihrliche Angaben uber die bei der 
Zeremonie verwendeten Gesange. Im Mittelpunkt standen die 
beiden uralten und zaubermachtigen Saman Bphat und Rathantaram, 
die auf besondere Weise vorgetragen wurden. Die beiden Formen, 
die Laty. als zulassige nennt, heissen raurava (nach dem 
Briillbirseh benannte) und yaudhajaya (die Form des im 
Kampfe Siegenden). Die erstere Bezeichnung beziebt sich auf 
die lautbriillende Vortragsweise, die letztere auf die Wirkung 
des Gesanges 37S ). Sadr. Br. Ill, 8, 8f. gibt wiederum die magische 
Bedeutung: „Mit Bphat und Rathantaram wirft er einen Donner- 
keil zur Verniehtung. Der Samanvajra ist der wirkungskraftigste 
aller Vajra. Die Sehar der Priester bjriillen zusammen vasat. 
So sckleudert er den Donnerkeil zur Verniehtung." Und My. 
(IX, 7, Iff.) ffigt die Notiz hinzu, dass man nach der Sehleuderung 
von Fliichen die Aufforderung (zum Rezitieren der Spriiche 
und zum Singen der Saman) ergehen lassen soil. Den Vasat- 
Ruf aber soil man gleichsam (den Feind) zerschellend machen 
(chindan iva vasat kuryat), was erklartwird: „indem man 
mit dem Opferloffel die Koblen zersehlagt oder (indem man) mit 
dem Geiste (zersehlagt)." Also am Hobepunkt der Zeremonie ein 
Getdse von briillenden Sangern, laute Rufe ausstossenden, mit 
unheimliehen Zauberinstrumenten wild hantierenden, in grellfarbige 
Gewander gekleideten Priestern, die Fliiehe gegen den femen 
Feind schleudern. Yon der Morgenfriihe bis zum Abend dauert 
im abgelegenen Waldesdiekiebt das Treiben dieser fremden Schar, 
bis die abgemessenen magischen Kunstgriffe und das dumpfe 
Murmeln der Mantra ausbricht in ein wildekstatiscbes Toben 
unter dem Einfluss von Manyu, dem Zornesmut, der immer 

gescMungen, kniipft man, wenn der Bogen gebrancht werden soil, mit leichter 
Biegung des Bogenstocbs wieder in ihre Ose am Bogenende ein (a-ropayati), 
worauf der Pfeil aufgelegt und der Bogen zum Schiessen gespannt wird. 
Also ist ujjya der Bogen mit abgespannter Selme, der blosse Bogenstock 
(kevalo dhanurdanda). Es ist derselbe Bogen, der dem Yignu das Hanpt 
abgeschlagen hat (Sat. Br. XI, 1, 5, 10). 

378) Die GesSnge wurden nach den Texten in verwiekelten, auf kiinst- 
liche Weise mit verschiedenen Versmassen zusammengekoppelten vorwarts- 
nnd riiekwartslaufenden Gangen vorgetragen, sicher nm die zauberische 
Wirkung zu erhBhen. 
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wieder angerufen wird. 1st die Feier vorbei, so treiben die wilden 
Gesellen, angetan mit dem Habit der Zeremonien, der ihnen zu- 
fallt (Katy. XXII, 5, 24), seltsame Kiihe als Opferlohn da- 
yon: einaugige, hinkende, labme, solche mit zerbrochenen Hornern 
(oder ungehornte [knta]) and die mit Kranken vermischt waren 37 9 ). 
Diese Kiihe soil man zur Zeit der Opferspende mit Dornen ritzen, 
um Bint zu ziehen, ohne sie ernstlieh zu besehadigen, offenbar 
ein abschliessender Blutzauber, gegen den Feincl gerichtet. Dies 
also ist das Ende dieser schaurigen Zeremonie: dieSchar der in 
Rot gehiillten Zauberpriester treiben die hassliehen, bluttropfenden 
Kiihe dureh den sich verdunkelnden Dschungel davon. Soldier 
Art waren die Zeremonien, vwelehe die Vratlna fiir ihre ortho- 
doxen Stiefbriider verriehteten 38 °). Die Bemerkung der beiden 
Sutra- Verfasser (Katy. und Laty.), dass von jeder der fiinf Arten 
Kiihe je neun als Opferlohn herbeigefiihrt werden sollen, Fasst 
darauf schliessen, dass eine Schar von neun Priestern die 
Zeremonie vornahm, von denen jeder je fiinf Kiihe, also von 
jeder Art eine, empfing 381 ). Die beim Syena amtieren den Vratlna 
waren also Navagva „ Wanderer zu Neunen“, die als Zauberer 
im Lande umherzogen 3a2 ). 

Dass man zu diesem furehtbaren Zauber in der vedischen 
Zeit selbst im brahmanischen Bereich die Vratlna holte, be- 
weist zunachst, dass die brahmanischen Priester in jener Zeit 
versuchten, diese wilden Zauberopfer von sich abzuwalzen und 
sie ihren Briidern aus primitiveren Schichten zu iiberlassen. Dann 
aber auch, dass die Vratlna im Rufe standen, solche Zeremonien 
besonders wirkungskraftig auszufuhren, so wie man etwa in 
katholischen Gegenden die Kapuziner ruft, wenn es gilt, Teufel 

879) Dies ist offenbar der Sinn yon hrutamisra bei Katy., das der Kornra. 
mit jvaragrhitamisra wiedergibt. Ygl. Katy. XXII, 3, 19 und Parallel stellem 

380) Im Anbang gebe icb eine Anzahl ahnlicher Zeremonien nacb dem 
&ankh. &r, S. und dem Atharvaveda ; ygl. Anh. II. 

381) Der Nachsatz bei Katy. „oder nach der Zabl der Menschen M kann 
sicb auf die Veranstalter der Opfer oder auf die den Zauber ausfiihrenden 
Vratina bezieben. Die Komm. sind unklar und widersprechend iiber diesen 
Punkt. Offenbar war 9 die anerkannte Zahl, yon der aber aucb abgewichen 
werden konnte. 

382) Vgl. oben S. 183. 
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auszutreiben nnd Geister zu barmen, Oder wie einstens die Nord- 
lander, wenn sie einen Tod nnd Verderben bringenden Seid 
machen wollten, den Zauberer oder die Zauberin von Finnland 
kommen liessen 383 ). An der Westkiiste Indiens is t es iibrigens 
hente noch Branch, dass die sogenannten Teufelstanzer, die Ver- 
treter einer wildekstatischen primitiven Priesterschaft, von den 
reichen Gutsbesitzern binduistischen Glaubens gernfen werden, 
nm ihre Besehworungen vorzunehmen, wie z. B. im Tululande 384 ). 
Sie waren also anerkannte Zanberpriester, „Wissende“ 
im nnheimlichen Sinne, die nicht verschmahten, ihre geheimen 
Krafte in den Dienst derer zn stellen, welchen der Glanbe an 
sie nnd die Mittel zn ihrer Ablohnung nicht mangelten. 

Es darf aber aus Laty. VIII, 5 nicht geschlossen werden, dass 
die Vratina nnr solche Zeremonien ansiibten wie den Syena, so 
wenig die finnischen Zauberer, die zum Seid ins Nordland fnhren, 
etwa nur diesen Fluehzauber geiibt hatten. Wie jene finnischen 


383) P. Herrmann, Nordische Mythologie, Leipzig 1903, 557 ff. ; 549 f. 

884) Wichtig ist iibrigens noch festzustellen, dass Sadvimsa Brahma^a, 
das ein Nachtrag zum T. M. Br., also wohl sp'dt ist (vgl. Weber, Ind. Lit. 2 
75 f. ; Winternitz, Gesch. d. Ind. Lit. 1, 1661), die Bestimmung, dass zum Syena 
Vratina geholt werden miissen, nicht mehr hat, ebensowenig die andern 
spateren Teste. Die Entwicklung war seit Laty. weitergegangen, die Gegner- 
schaft der Brahmanen gegen die nichtbrabmanischen Zauberer nnd Priester 
war so gewachsen, dass ein Heranziehen dieser „Wissenden w , wenigstens im 
anerkannten System, ausgeschlossen war. Privatim werden natiirlich jene 
Zanberpriester auch von orthodoxen Kreisen zu den alten Zeremonien ebenso 
noch gerufen worden sein wie die „Teufelst&nzer w derTulu von den hindu- 
istischen Gutsbesitzern Siidkanaras, oder auch die Zauberpriester Malabars 
von den zum Christentum bekehrten Palmbauern. Auch die Ausfiihrungen 
des Komm. zu Laty. VIII, 5, 1 zeigen, dass zur Zeit des Kommen tat ors die 
Kegel, Vratina zum Syena zu rufen, nicht mehr eingehalten wurde, denn er 
setzfc sich umsfcandlich mit der Frage auseinander, ob die Tatsache, dass von 
dem Zauberpriester hier nur eine der in I, 1, 7 geforderten Eigen sehaf ten 
verlangt wird (namlich dass er gelehrt sei), andere Vollpriester ausschliesse, 
und kommt zu dem Scbiuss, dass das nicht der Fall sei. Es muss also zu 
seiner Zeit die Zeremonie von richtigen Brahmanenpriestern ausgefiihrt worden 
sein. Diese Tatsache zeigt nebenbei, wie die primitiveren, nichtbrabmanischen 
Zeremonien in dem brahmanischen Kitual, nachdem die Hochentwicklung der 
Opferpraxis einem breitstrbmenden Synkretismus Platz gemacht hatte, mehr 
und mehr voile Anerkennnng fan den. 
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Zaubergewaltigen in ihrer Heimat zur Zunft der Priester gehorten 
nnd alie heiligen Zeremonien verriehteten, die allerdings in wild- 
ekstatischen Formen verliefen entsprechend ihrer Entwicklungs- 
stufe, sowaren auch die Vratina An geh or ige priesterlieher 
Ziinfte, die, um iliren Lebensunterhalt zu gewinnen, ins Brah- 
manenland wanderten. Dass sie dort keines der grossen Opfer 
vollzogen, ist selbstverstandlich. Dazu waren die brahmanischen 
Priester da. Man gewann sie zu den Zeremonien, zu denensich 
damals, zur Bliitezeit der brahmanischen Opferpraxis, kein Brah- 
mane hergab und die trotzdem in den primitiveren Schiehten der 
Religion von grosser Bedeutung waren. In ihrer nichtbrahmanischen 
Heimat werden sie aber ak voll anerkannte Priester amtiert haben. 

Sie waren auch Vertreter einer besonderen Wissenschaft 
und hatten auch den Orthodoxen analoge S tande. Naeh Laty. 
VIII, 5, If. gab es unter den Vratina yaudha, d. h. solehe, die 
zu den Kriegern (yodha) gehorten. 

Die gelehrten Sohne von diesen sollte man beim Syena 
zu Priestern wahlen 385 ). Es war ganz in der Ordnung, dass fur 
den Zauber, bei dem ein Kriegswagen und ein Zauberschwert 
die Hauptwaffen waren und der den Feind vernichten sollte, 
ein Angehoriger des Kriegerstandes das Priesteramt iibernahm. 
Die Notiz beweist auch, dass im ausserbrahmanischen Bereich 
die priesterlichen Funktionen nicht an eine Priester-Kaste ge- 
bun den waren. „Gelehrt“ mussten diese Sohne der zum Krieger- 
stand gehorigen Vratina doch in ihrer eigenen Zauberwissenschaft 
sein. Offenbar hatten die Sohne der Vratina, welche die heiligen 
Zeremonien vollziehen wollten, eine Schulung in der „heiligen“ 
Wissenschaft, also hier der Zauber-Wissensehaft durchzumachen, 
wie das im brahmanischen Bereich fur die kultischen Menschen 
in deren Wissenschaft verfangt war. 

Diese Zauber-Wissenschaft war schon sehr friihe auch in 
jenen zurlickgebliebenen Schiehten der arischen Religion in die 
Mystik iibergegangen 383 ). Ein Beispiel dafiir bietet das oben 
behandelte Lied Av VIII, 8 iiber einen dem Syena verwandten 

385) vratinanam yaudlianam putran anucanan ytvijo Ynpta syenasya, 
Laty. VIII, 5, 1. 

386) VgL Bd. II das Eap. iiber die kosmisehen Entsprechungen. 
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V erwiin schun gsz an b er . Hierwird, wie wir gesehen haben 3S7 ), von 
v. 22 ab ein Zauberwagen angerufen, der siegend und ver- 
niclitend nach alien Seiten lauffc wie der Eatba beim Syena. Der 
Abschnift, im Stil der Brahniana, ist ein Stuck Mystib im Anschluss 
an den magischen Apparat. Solche mystisehe Yertiefung und Ver- 
geistigung des magischen Apparats mit Hilfe der kosmisehen 
Entspreehungen und Gleichungen ist in den vedischen Schriften 
die Metbode, von der Zauber-Gpferpraxis zur Mystik und zur 
Philosophie iiberzugehen, in der dann der aussere Apparat vollig 
verschwindet und das „Denken“ und ,,Bedenken“ des mystischen 
Sinnes jener zauberischen Handlungen die Hauptsache wird, bis 
es schliesslich als das einzige Tun des „Wissenden“ zur Medi- 
tation und Versenkung fiihrt. 

San^ilya schreibt nach Laty. VIII, 5, 2 vor, dass die zum' 
Syena aus den Vratina zu wahlendenZauberpriester von den Arhat 
genommen werden miissen 388 ). Daraus ist zunachst klar, dass 
die Stamme, zu denen die Vratina gehorten, einen Stand batten, 
der diesen Namen trug (also etwa dem der Brahmanen im ortho- 
doxen Bereich entsprach). Dann ist das Wort aber auch ein Beweis 
dafur, dass sie Arier waren, denn ar bat ist ein arisches Wort und 
ist seit alters ein Ehrentitel heiliger Wesen und ist es geblieben 
bis auf den heutigen Tag, allerdings nicht in der spateren ortho- 
doxen Literatur, aus der es eigentlich verscbwindet, sondern in den 
ketzerischen Kreisen, aus denen dann die beiden Hauptreligionen 
der Ketzer, der Jinismus und Buddhismus, erwuchsen 385 *)* 


387) Vgl. oben S. 140. 

388) Wir kennen Sa$dilya aus dem Sat. Br. als einen der grossen Bitual- 
lehrer (IX, 4, 4, 17 und oft; vgl. Vedic Index II, 871), und es ist begreiflich, 
wenn er als Brakmane zu einer so wichtigea Zeremonie wie &yena die dem 
Brahmanen entsprechenden Yertreter der priesterlichen Eunktionen, und dies 
waren eben die Arhat, forderte. 

389) Dass arhat von arh abzuleiten ist, ist selbstverstandlich. Dieses 
Wort bedeutet „etwas Wert sein; Anspriicbe, ein Eecht auf etwas haben w ; 
arha bedeutet „wurdig einer Sache, eines Titels K usw.; so ist denn arhaija 
aEhrenbezeugung, Verebrung 44 , arhatva „die Wiirdigkeit 44 (vgl. P W). In der 
Bedeutung „verm5gend, vriirdig 44 kommt das Wort im Kv vor; I, 94, 1 von 
Agni, der eines Lobiiedes wiirdig ist (vgl. II, 3, 1. 3; X, 2, 2). Y, 7, 2 ist 
das Wort von Pnestern gebrancht, die in heiliger Versammlung den Agni 
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Da dei* strenge Sundilya mi t seiner dem L Vers widersprechen- 
den Forderung sicher nicht nach unten, sondern nach oben 
verbessern wollte, sin d die Arhat als der hochste Stand der 
Vr&tina anzuseben. Und da diese Arhat ibrem Namen nach 
die Vorlaufer der „Wissenden“ nnd „Heiligen“ der spateren 
ketzerisehen Eeligion gewesen sein mlissen, so kann darans ein 
Schlnss gezogen werden auf die Stamme, zu denen die Vratma 
gehorten : Sie waren Arier primitiverer Kultur und Eeligion als die 
des orthodoxen Brahmanismus; sie waren in Stande eingeteilt, von 
denen die der Yaudha und Arhat, der Krieger und der „Wiirdigen% 
die angesebensten waren. Diese Stande pflegten eine heilige 
Wissensehaft, die sich vornehmlieh auf die zauberisch-mystisehe 
Opferweisbeit bezog. 

entziinden; V, 52, 5 tragen die Marut diesen Titel; A, 99, 7 wird Indra so 
genannt (vgl. Ev If, 38, 10, wo arhan in der JBedeulnng „fiir etwas wiirdig 
sein“ von Eudra gebraucht ist). Also ist in der altesten Literatnr arhat ein 
Beiwort besonders von Agni und seinen Dienern, aber aucb von andern Gott- 
beiten wie von Indra, den Marut, Eudra. Im Ait. Br. nnd Sat. Br. erscheint 
das Wort schon im Sinne eines Titels. Ait. Br. I, 15 : „Gerade, wie wenn in 
dieser irdischen Welt ein menschlicher Konig kommt oder ein anderer Arhat 
(anya arhat), man einen Ochsen schlachtet oder eine nichtkalbende Ruh“, so 
wird Agni sozusagen als Opfer dargebraeht, wenn Soma als Gast erscheint. 
Damit ist zu vergleichen Sat. Br. Ill, 4, 1, 1 £f., wo ebenfalls vom Gastopfer 
fiir Soma die Eede ist, nnd wo v. 8 und 6 die Art, wie man Soma als Gast 
empfangen soil, wieder mit dem feierlichen Empfang eines Arhat verglichen 
wird, bei dem das gauze Haus regsten Anteil nimmt (vgl. Bd. II das Kap. 
liber den Atitbi und I. St. I, 51). 

Das Wort kommt in der spateren brahmanischen Literatur nicbt inehr 
oft vor, jedenf alls nicht als eigentlicber Titel (vgl. z. B. Eagbuv. I, 55; V, 11; 
Mann III, 128, wo einem Vipra das Beiwort arhattama gegeben wird; vgl. 
noch Gapapatfca 167, 4, brahmapadayah), wahrend es in der buddhistischen Lite- 
ratur an zahllosen Stellen fiir einen Menscben gebraucht wird, der dieSfcufen 
des acbtteiligen Pfades durchschritten und die Erleuchtung erlangt hat. 
Arhatschaft ist in den Pali-Texten das eigentliche Ziel aller Monche auf 
Erden, nnd Buddha selber ist der vollkommene Arhat. Scbliesslieh wird das 
Wort dann in den Sanskritschriften des Mahayana die Bezeichnung der hoch- 
sten Wurde in der buddhistischen Hierarchie (vgl. zu den im P W angegebenen 
Stellen nocb Encyclopaedia of Religion and Ethics I, 774 f. den Artikel iiber 
Arhat von Rhys Davids). Dann wird das Wort aber besonders auch von den 
Jaina fiir ihre „ Sieger “ gebraucht. Selbst ihr Obergott tragt diesen Titel 
(vgl H. v. Glasenapp, Der Jainismus, Berlin 1925, 247 ff.). 
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Dass die Vratina in kultischen Genossenschaften 
organisiert waren, geht aus ihrem Natnen hervor, denn dieser 
kann mir von vrata abgeleitet werden. 

Hier ist es notig, Paninis Erklarung des Wortes vratina 
(V, 2 , 21 ) heranzuziehen, denn daraus and aus den Bemerkungen 
der Kommentare zur Stelle werden wir noch einige weitere Er- 
kenntnisse fiber das Wesen der Vrata, fiber ihre Hantierung nnd 
vor allem aueb fiber ihre spatere Entwicklung gewinnen. Panini 
erklart in V, 2, 1—23 die Bildung und Bedeutung der Worte auf 
Ina 390 ). Die Bedeutung von v rat in a gibt er wieder mit: vratena 
jivati „(ein Vratina) lebt von vrata 4 *. Patanjali bemerkt 
zur Stelle: vratena jivati ity* ucyate / kim vratarri 
n am a / nanajatlya aniyatavpttaya utsedhajivinah 
samghah vratah / tesaip. karma vratam / vratakarmana 
jivati iti vratlnah. Also: „vraten a jivati heisst es. Was be- 
deutet hier das Wort vrata? Aus verschiedenen Kasten zusammen- 
gesetzte, nicht nach den (brahmanisehen) Vorschriften sich rich- 
tende 391 ), von utsedha 392 ) lebende Genossenschaften heissen 
vratah, deren Werk vratam. Wer vom vrata-Werk lebt, 
ist ein Vratina“. Die Vratina sind Leute, die in Genossen- 
schaften umherziehen und mit bestimmten Handlungen, welche 
diesen Genossenschaften eigentfimlich sind, ihren Lebensunterhalt 
verdienen. Auch Hemae. 480 stimmt damit fiberein, wenn er sagt: 

890) Nach diesem Abschnitt bedeutet ina: „ daraus gemacht**, z. B. sarva- 
carmlpa „ganz aus Leder gemacht“; oder „zeigend, widerspiegelnd u , z. B. 
yathamukhma; oder „dieses ganz einnehmend Oder erfiillend", z. B. sarva- 
karmlpa; oder „gehorig, nachgehend 4 *, z. B. anugavlno gopalaka; ina wird 
auch angefiigt zur Bezeichnung eines Feldes, auf dem ein bestimmtes Getreide 
wachst, z. B. maudgina „Bobnenfeld“. So bezeichnet also das Suffix ina all- 
gemein: „die Art von etwas habend, aus etwas gemacht, dazu gehorig, 
etwas hervorbringend 44 , also eine bestimmte Eigenschaft oder Handlung, 
die im Stammwort ausgedriickt dem eignet, der mit dem Worte auf Ina ge- 
meint ist. 

891) Wintemitz (Aufs. 49) fibersetzt aniyatavyttayafi „von ungeziigelter 
Lebensweise 44 und meint damit ein wildes RSuberleben. Diese Erklarung ist 
durch nichts gewahrlexstet. p w gibt „keinen bestimmten Lebensunterhalt 
habend 44 . Das Wort bedeutet aber einfach „ Leute, die sich nicht nach dem 
niyama, d. h. nach den in den Gesetzbiichera vorgeschriebenen Begeln rich ten. 44 

892) utsedha wird weiter unten erklart werden. 
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vratinabi saipghajlvinah „Die Vratlna leben in Genossen- 
schaften zusammen 44 393 ). 

Es scheint, dass die.Erklarung des Patahjali von vrata als 
die uneingesehrankt giiltige anerkannt wurde, denn von ibm bis 
anf die spatesten Erklarer herrscht eine einheitliche, fast durch- 
weg wortlich mit ibm iibereinstimmende Tradition. Nach alien nns 
erhaltenen spateren Zengnissen sind die Vrata aus verschiedenen 
Kasten bestehende Genossenschaften, die nicbt naeh den Eegeln 
leben nnd ein iknen eigentiimlicbes Werk, vratam, ausiiben, 
und die Vratlna gehoren zu dieser Kategorie und leben yon 
diesem Werk S9i ). Zu den Ergebnissen der bisberigen Unter- 
snebung passen die Bestimmungen : „aus verschiedenen , Kasten* 
zusammengesetzte, nicbt nach den (brabmaniscben) Regeln lebende 
Genossenscbaften 44 ; denn in den Vrata waren nicbt nur Yaudha 
und Arhat (vielleicht aucb „Vai£ya 44 ) vereinigt, es befanden sicb 
ja in ibnen nach unsern Texten aucb verschiedene „KIassen tt 
mit „verschiedenartigen Brauchen 44 (T. M. Br. XVII, I, 5 und 
Komm,); sie fiigten sicb also nicbt der brabmaniscben Lebens- 
weise (wenn wir bier die Cbarakterisierung der Vrata in demKom- 
mentar zu T. M. Br. XVII, 1—4 auf die Vrata der Vratlna iiber- 
tragen diirfen). Die Erklarung Paninis ohne die Bemerkungen 
der Scboliasten wiirde also im Vergleich mit dem seitber 
Erarbeiteten gar keine Schwierigkeiten bereiten. Darnach waren 
die Vratlna Leute, die vom Werk der Vrata (vratam) leben. 
Nach der Grundbedeutung des Wortes vrata „in beiligem Werk 

898) Die Ubersetzung von Boehtliugk und Charles Him (Petersburg 1817): 
„Leute, welche ohne bestimmten Erwerbszweig in Gesellschaft leben", gibt 
den Charakter der Vratlna in ihrer spateren Entartung (sieke nnten) richtig 
wieder, nicht aber den urspriinglichen Sinn der Ausdriicke. 

894) Der Komm. zu Vaj. S. XVI, 25 hat: vrata nanajatiyanam samghab. 
Der Komm. zu Laty. VIII, 5, ll vratinanam iti / nanajatiya aniyatavrtfcaya 
utsedhajivinah samghatah vratali / vr at an am karma (vratam ist zu erganzen) / 
vratakarmana jivanti vratinah // J a y am a n g a 1 a zu Bhatt. IV, 12 : nanajatiya 
aniyatavrttayab sarxram ayasya ye jivanti te vratah / tesam yat karma tad api 
vratam / tena jivanti iti vratinab, vratena jlvati iti. Akulich Bharatamallik a 
zur S telle : nanajatiya aniyatavrttayah sariraklesena ye jivanti te vratah / 
tesam yat karma tad api vratam iti rudham / purvavadinah / tesam. madhye 
ye vyala upaghatakas tesu dlprani astrard yasya sa tatha / vyalo bhujangame 
krtire svapade dustadantini iti visvah. 
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verbundene Sehar“ is t dieses „Werk w zu bestimmen als 
„kultische Handlnng“. Diese philologiseh-analytisck gefundene 
Bedeutung wird durch die Texte bestatigt: nach Laty. VIII, 5 
yerriehfen die Vratlna zauberische Zeremonien um Lohn selbst 
in den ihnen fremden brahmanischen Bereichen. Schwierigkeiten 
erheben sich aber bei der Erklarung der Kommentare. 

Die Schwierigkeit der Erklarung von utsedhajlvin liegt 
naturlich in dem Wort ut sedha 395 ). Die Worterbiicher geben 
zwei Grundbedeutungen : Rohe, Dicke, Breite 396 ) usw. und 
Korper 397 ). Offenbar war das Wort zur Zeit des Patanjali in 
diesem Zusammenhang ohne weiteres verstandlich, wahrend es 
die Kagika und die Spateren (z. B. .Jayamangala und Bharata- 
mallika) erklaren zu miissen glaubten 39 *). Die Erklarungen laufen 
alle darauf hinaus, dass die Vrata von korperlicber An- 
strengung, korperlicher Ubung, ja Korperqualen leben. 
Ich denke, dass wir diese Zeugnisse nicbt beiseite setzen diirfen 
und dass deshalb die andere Bedeutung von utsedha „Anh6he“ 
usw. fiir eine Erklarung von utsedhajlvin nicbt in Betracht 
kommt, ganz abgesehen davon, dass „ von der Hoke usw. lebend“ 
absolut keinen begreif'baren Sinn geben wiirde 399 ). Wie stimmt 
das aber zu Laty. VIII, 5? Dort ist ja „karman {i der Vratlna, 

395) Winternitz (Aufs. 49) steht diesem Ausdruck ratios gegeniiber. Er 
ubersetzt: „auf Anhbhen lebend 4 *, fiihlt aber selbst, dass diese tJbersetzung 
nicht stattbaft ist, und meint, utsedhavasiuah wiirde ibr besser entsprechen 
(worin er durchaus Reeht hat, nur hat der Text eben utsedhajlvinaH Seine 
Vermutung, utsedha konnte „gewalttatige Erhebung, Kampf" bedeuten, hiingt 
vollig in der Luft, denn nirgends in der gesamten Literatur wird das Wort 
so gebraucht. Die Vermutung R. C.Majumdars (a. a. 0.222) „living by means 
of slaughter and killing", ist ganzlich grundlos. Zudem widersprechen alle 
diese tibersetzungen den indischen ErkRrern, unter denen die Kasika eine 
schwer zu umgehende Autoritat ist. 

896) Vgl. A. K. II, 4, 1, 10; Hemac. 1481 ; in der Bedeutung Hbhe ist das 
Wort aueh in der Literatur belegt (vgl. P W). 

397) Vgl. A. K. Ill, 4, 98; in dieser Bedeutung ist das Wort nicht belegt. 

398) Kasika (zu Paia. V, 2, 21): utsedhab sarlram, tadayasena ye jivanti 
te utsedhajivinab; Jayamangala: sariram ayasya ye jivanti te vratah; Bhara- 
tamallika: Sanraklesena ye jivanti te vratah (vgl. oben S. 205). 

399) Dass die von Winternitz u. Majumdar vorgeschlagene Erklarung als 
jeder Grundlage entbehrend nicht in Betracht kommt, habe ich sehon gesagt. 
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ans dem sie in der Form von Daksina ihren Unterhalt zogen, 
ganz genau angegeben: Es sind die fluchkraftigen Zauberopfer 
von der Art des Syena, durcb welche jene brahmanischen Wirte 
der Vratina ihre Feinde und Nebenbuhler zu vernichten hofften. 
Es gibt drei Moglichkeiten, diese Schwierigkeit aufzulosen, Ent- 
weder hat ntsedha bei Patanjali eine andere Bedeutung als 
„Korper“ nnd diese ware dann in der Riehtung einer 
Zanberhandlung zu suchen. In diesem Falle miissten wir 
annehmen, dass die spateren Erklarer den von Patanjali gemeinten 
Sinn von utsedha nicbt mehr kannten und das Wort falsch 
erklarten. Oder aber miissten, wenn das Wort auck hier „Korper“ 
bedeutet, die gewaltsamen Zeremonien, welche die Vratina vor- 
nahmen, von den orthocfoxen Sehriftstellern vornehmlieh unter 
dem Gesichtspunkt der korperlich anstvengenden Ubung be- 
trachtet worden sein. Oder endlich haben diese spateren Erklarer 
von vrata andere Genossenschaften im Auge gehabt als die- 
jenigen zu denen die Vratina von Laty. VIII, 5 gehorten, und 
diese hatten ein anderes „Werk“ als die vedisehen Vratina. 

Nun ist uns das Wort utsedha schon einmal begegnet, und 
zwar im Zusammenhang mit zauberisehen Zeremonien der Vrafcya. 
Dort (S. 133f.) stand das Wort als der Name eines Saman, das bei 
der Regen- oder Kuhgewinnungszeremonie verwendet wurde, und 
die Bedeutung des Wortes in der Besehreibung jener Zeremonien 
ist etwa „Heraustreiben“ (der Kiihe aus den schiitzenden Kraalen, 
der Wolken aus den hemmenden Felsenbohlen, vielleieht auch 
der Feinde aus ihren Burgwallen). Es ware also moglich, dass 
utsedhajlvin davon gebildet ware und also hiesse „vom 
Heraustreiben (der Kiihe, Wolken, Feinde durch magisehe Hand- 
lungen) ' leben". Diese Deutung hatte den Vorteil, dass sie zu 
dem „karman tt der Vratina in Laty. VIII, 5 ganz ausgezeiehnet 
stimmte. Wir miissten dann annehmen, dass dieses „Heraus- 
treiben“ (vielleieht vom Namen jenes Saman sick herleitend) 
terminus technieus der Zauberwissenschaft der Vratina war und 
dass die betrefiende Zeremonie typisch war fur die spateren wie 
der (spater verbotene) Syena fiir die vedisehen Vratina 400 ). 

400) Ich fiige hier noch eine Yermutung bei. Die Kasika erklart, wie 
wir gesehen haben, utsedhab mit sarlram. Konnte sariram hier von sar, 
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So lock end aber diese Erklarung yon utsedhajivin an 
und fiir sich aueh sein mag und so fein sie sich dem Gesamt- 
bilde der Yratma anfiigen wiirde, so schwer ist es, sich dabei 
zu beruhigen; denn wir haben in der Literatur keinen Anhalt 
fiir sie, wahrend alle uns bekannten Erklarungen, einschliesslich 
der in der KaAika, dagegen sind. Wir werden deshalb die 
Erklarungen, die utsedha in der Bedeutung von „Korper“ fassen, 
unserer weiteren Untersuchung zugrunde legen. Wir haben als 
Erklarung von vratena jiyati = utsedhajivin die Ausdriicke: 
utsedhah Sarlram, tadayasena ye jlvanti (Ka§ika) 
sarlram ayasya ye jlvanti (Jayamahgala), vratena &ari- 
rayasena jiyati (Siddhantakaumudl) und: garlr akleSena 
ye jlvanti (Bharatamallika). Der Ausdruek von Bharatamallika 
scheint darauf hinzuweisen, dass diese „Korperiibungen“ schmerz- 
hafter Art waren. 

Nun wissen wir aus der Literatur der vedisehen Zeit, dass 
schon die Vorbereitung, dann aber vornehmlich Geschafte und 
Manipulationen bei den Zauberopfern als Ubungen zur Erlangung 
magischer Krafte betrachtet wurden ; ay asa war der terminus tech- 
nicus fiir diese priesterlichen Anstrengungen, der auf die magisch 
bedeutsame Wirkung, die Erhitzung (von a-yas), hinweist 401 ). Der 
locus classicus dafiir ist Vaj. S. XXXIX, 11: ay a say a svaha, 
prayasaya svaha, samyasaya svaha, viyasaya svaha, 
udyasaya svaha. Diese verschiedenen „ayasa“ sind die ge- 
waltsamen, erhitzenden und schweisstreibenden Anstrengungen 
beim heiligen Werk 40la ), tap as in der Kulthandlung primitiverer 
Art. Dariiber lassen die folgenden Eufe keinen Zweifel: guce 
svaha, locate svaha, gocamanaya svaha, gokaya svaha 

sara abgeleitet sein und bedeuten: „das Zerbrechende (karman)“ (der utsedha 
ist ja in der Zeremonie Udbhid, dem „Aufbrecher w , gebraucht [vgl. oben S. 183 f.] ? 
Zur Bildung der Worter auf Ira vgl. Pan. Y, 2, 11 ; vgl. V, 2, 91). Die spateren 
Erklarer hatten dann von bier aus, sarlram missverstehend, die Bedeutung 
„Korper“ fiir utsedha gesetzt, und diese ware danu von da in die Worter- 
biicher iibergegangen, Ich erachte aber diese Vermutung fiir sehr gewagt 
und baue nichts darauf. 

401) Ygl. dazu noch Hauer, Yogapraxis 3£, Anm. 3* 

401 a) Nach Bv VII, 103, 8 war besonders die Pravargya-Feier so ange- 
sehen; vgl. a. a. 0. 68 f. 
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(lib); tapase s?aha, tapyate svaha, tapyamanay a 
sv j aha, taptaya svaha, gharmaya svaha (12a). 

Es ware nun nicht unmoglich, dass mit dem Sarlram, 
tadayasa und mit garirakle£a ahnliche gewaltsame An- 
strengungen von Zauberpriestern bei heiligen Zeremonien gemeint 
sein konnfcen. Vielleicht, dass die orthodoxen Schriftsteller die 
anstrengenden und aufregenden Zauberhandlungen der Vratlna 
gegeniiber einer verfeinerten, vielleicht auch geistigeren Opfer- 
praxis vornehmlich als ay as a betrachteten. Dock seheint mir 
dies nicht wahrscheinlich trotz des na tu buddhivaibhavena 
der Siddhantakaumudl, das offenbar einer sich nahelegenden 
geistigen Auffassung von vrata begegnen soli. „Korper-An- 
strengung, Kbrper~Qual“ ware doch eine zu ausgefallene Bezeich- 
nung fur kultische Handlungen, waren sie auch noch so wild. 

Vielmehr glaube ich, dass wir die Entwicklung der Kult- 
gemeinschaften von der Art der Vrata ins Auge fassen miissen. 
Sie sind entweder unter dem Einfluss geistig und religios bedeu- 
tender Fiihrer zu echten religidsen Gemeinschaften geworden 
wie die Sanigka der Jaina und der Buddhisten, oder sie sind zu 
Yogin-Banden niederster Observanz und zu Gauklergesellschaften 
ausgeartet. Auf solche nun wiirden die Ausdriicke, mit denen 
die Kommentare das utsedhajivin erklaren, vorzuglich 
passen, sie leben in der Tat von korperlichen Anstren- 
gungen und von Korperqualereien. Dass diese Yogin- 
Banden und Gauklergesellschaften weithin hemntergekommene 
Kultgesellschaften sind, steht ausser Zweifel. Mit dem seiner 
religiosen Wiirde entkleideten und zum Hokuspokus ausgearteten 
Ayasa dieser Genossenschaften verbanden sich Athletentum und 
Gauklerei zu einem seltsamen Gemisch. 

Es ist wohl anzunehmen, *dass die Vratlna, die sich von den 
orthodoxen Kreisen zu Zeremonien wie Syena dingen liessen, nicht 
gerade zu den edelsten Vertretern der in kultischen Genossen- 
schaften organisierten Priester der ausserbrahmanischen Stamme 
gehorten. Auch liegt es in der Natur ihres Handwerkes, dass sie auf 
diesen Zauberfahrten ins fremde Land, um Verdienst zu finden, 
ihre Weisheit und Fahigkeit auf allerlei Weise an den Mann zu 
bringen suchten. Die Degeneration zur Gauklerbande trat mit 

Hauer: Der Vratya. 
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Sicherheit ein, wo der religiose Schwung versiegte. Und wo die 
Yogin- und Gauklerkiinste und die daxnit verbundene Zauberei und 
Wahrsagerei nicht mebr ausreichten, das Leben zu fristen,griffen die 
Vratlna wohl aueb zu andern Beschaftigungen, warden Lasttrager, 
wennes gait, Giiter in abgelegene und unsichere Gegenden, dieihnen 
durch ihre Wanderfahrten bekannt waren, zu befordern, wie 
z. B. ibre Nachfahren, die heutigen Bhat, wenn sie nicht mehr 
als Genealogen oder Schlachtenzauberer Verwendung finden ; diese 
werden dann oft selbst Schirmmacher 402 ). So versteht sich die 
Bemerkung des Subkommentars zur Siddhantakaumudi, der die 
Vratlna als Lasttrager usw. bezeiehnet 402a ). Die Entwicklung 
ahnlicher Genossenschaften im heutigen Indien gibt uns also die 
Erklarung an die Hand fiir die dem Gesamtcharakter der Vr&tina 
scheinbar so widersprechenden Bemerkungen der Kommentare 
zu Pan. V, 2 , 21 . 

Es ist hier noeh eine interessante Stelle iiber die Vratlna 
einzufiigen, die einiges Licht auf gewisse Formen dieser „heiligen 44 
Personen wilderen Charakters wirft. Bhattikav 3 r a IV, 12 be- 
schreibt Rama in der V erbannung so : y r & 1 1 n o vyaladiprastrah 
sutvanah paripuj ay an / parisad valan mahabrahmair 
atanaikatikagraman //, wozu noch Bharatamallika zur Stelle 
herangezogen werden muss: tesam (vratinanam) madhye 
ye vyala upaghatakas tesu dlprani astrani yasya sa 
tat ha. Also schweift Rama nach diesen Texten als Vratlna 
im Walde umher, wo er den Somapressenden (Einsiedlern) hohe 
Ehre erweist; er treibt sich mit den „Grossbrahmanen 44 bei den 
Hohlen umher, die den Statten der Waldeinsiedler benachbart 
sind. Das besondere Charakteristikum, das ihn auszeichnet, ist 
die Rewaffnung eines „reissenden Tieres 44 mit brennendem Ge- 
schoss. Diesen Ausdruck erlauterfr der Komm, dahin, dass es 
unter den Vratlna „reissende Tiere 44 gebe, die brennende Ge- 
schosse hatten und unheimlich gefahrlich (upaghataka) seien. 

402) A. Baines, (Indian) Ethnography (G-IAP), Strassburg 1912, 86 fL 
Eine merkwiirdige Parallele zu den Sehirme flickenden Zigeunern. 

402 a) Der Subkommentar erklart das yratena sarirayasena jivati der 
Siddh. mit: bharavahanadina, Siddhantakaumudi (mit Tattyabodhini und 
SubodMni), 2. Ed. Kesava Sastri usw., Bombay 1901, p. 282. 
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Damit is t, wenn der Komm. mi t seiner Erklarung im Eechte ist, 
ein interessanter Zug der spaten Vratlna-Genossensehaften gegeben : 
Besonders wilde and zaubermachtige Gesellen unter ihnen warden 
vy ala „reissende Tiere 44 genannt ; ihre Bewaffnung bestand in 
(von Gift oder Zauberhitze) gliihenden Gescbossen. Sie diirfen 
wohl mit den nordischen Berserkern gleichgesetzt werden, die 
ja auch als „reissende Tiere 44 mit magisch-damonischer Kraft 
in nngeheurer kriegerischer Wildekstase auf die Feinde einstiirmten 
and sie in die Flueht trieben oder des Nachts in verwan- 
delter Gestalt, wahrend ihr Leib schlafend lag, im Lande umber- 
schweiften and die Feinde vernichteten, eine seltsame Mischung 
von Wildekstatiker nnd damupnischem Wesen 403 ). 

Es ist wohl zu vermuten, dass Rama, der sieb als Vratina, 
als „Berserkerganger 44 , in der Genossenscbaft der Grossbrahmanen 
im Walde umhertrieb, die Einsiedler vor den Angriffen der Feinde 
nnd Damon en schiitzte, also dieselbeFunktion ansiibte wie einst seine 
vediscben Kollegen. Mit Recht ist das Wort Vratina auf Rama, der 
als Ausgestossener oderVerbannter im Walde scbweift nnd die Ein- 
siedler schiitzt, angewendet, wenn die Vratina „Elendganger“ 
waren, die in die Fremde zogen, urn dort mit ibren furchtbaren 
Zeremonien ihr Leben zu fristen. Mit dieser seltsamen Notiz 
verstummen die Nachrichten liber die Vratina, soweit sie mir 
zuganglich waren. 

Dass nun aber die mit utsedhajivin bezeiehneten Vrata 
auch in spaterer Zeit nicht die einzigen waren, zeigt die weitere 
Bemerkung der KaSika zu Pan. V, 2, 21: tesam eva vrata- 
n am anyatama ncyate /yas tv anyas tadlyena jivati 
tatra nesyate. Also gab es noch zur Zeit der KaSika einen 
Vrata, der nicht von „korperlieher Anstrengung 44 lebte — ver- 
mntlicb war dies noch die alte Kultgenossenschaft, die in ab- 
gelegenen Gegenden, wo der Brahmanismus nicht durehdrang, 
ihr Wesen trieb. 

Aus gelegentlichen Bemerkungen der spateren Gesetzbiicber 
und ans Inschriften konnen wir entnehmen, dass die Vrata und 
andere Genossenschaften, z. B. die Caraka, im niehtorthodoxen 

408) Vgl. P. Herrmann, Nordiscbe Mythologie 78 ff. 


14 
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religiosen Leben Altindiens auch noch nach der vedisehen Zeit 
eine wichtige Rolle spielten 404 ). Dass danmter vor allem auch 
ausgesprochen ketzerische Genossenschaften sich befanden, 
geht aus NArada-Samhita X, 1. 2 hervor, wo y rata zusammen mit 
pas an din (Ketzer) genannt wird 405 ). Besonders in den Gegenden, 
wo der Jinismus und Buddhismus entstanden sind, miissen reli- 
giose Genossenschaften lange vor diesen Religionen bestanden 
haben-, dass deren Samgha nicht Neubildungen waren, sondern 
Umformungen schon vorhandener Genossenschaften, ist durch die 
buddhistischen Texte erwiesen 406 ). pasa^da steht auch Manu 
V, 90 fur Ketzergenossenschaft, und Medhatithi versteht darunter 
die Kapalika und „die rote Kleider tragen w . Diese Ketzer miissen 
also mit den Vratlna irgendwie in Beziehung gestanden haben. 
Ich glaube, dass wir in dem Ketzerkatalog Maitr. Up, VII, 
8 — 10 die ausfiihrlichste Nachricht iiber diese ketzerischen Ge- 
nossenschaften, zu denen auch die Vratlna gehorten, haben, und 
ich gebe hier eine Ubersetzung des interessanten Abschnittes: 

„Nunmehr, o Konig, iiber die Verfinsterung der Erkenntnis. Dies 
ist der Ursprung des Irrtumsnetzes, dass des Himmels Wiirdige mit 
des Himmels Unwiirdigen (Umgang pflegen). (Sie sind zu ver- 
gleichen mit solchen) die, obwohl ihnen ein wohlgepflegter Be- 
zirk von Baumen gezeigt wird (vat ye purastad ukte) 407 ) 
(wo sie sich aufhalten konnten), in niederes Buschwerk sich ver- 
sehlingen. Da gibt es solche, die immer ausgelassen, immer auf 
der Wanderschaft, immer bettelnd, immer von ihren Kiinsten 
lebend (das Land durchziehen). Wieder andere, die sich in den 
Sfadten bettelnd umhertreiben, die Opfer vollziehen fiir solche, 
die kein Recht dazu haben, Sudra-Schiiler und $udra, welche 
die heiligen Schriften kennen und lehren. Wieder andere, die als 
Wahrsager (cat a), Flechtentrager (jata, Asketen im Dienste Sivas), 
Tanzer, Geinietete (Gaukler), Zigeuner (pravrajita), Komodianten, 
zum Fiistendienste Erniedrigte (umherziehen) und andere. Weiter 

4.04) Vgl. dazu Majumdar, Corporate Life in Ancient India, bes. 89 if. 

405) pagandinaigama = srenipugavrata : ganadi§u / samrakset samayam 
raja durge janapade tatha // (v. 2); a. a. 0. 327 f.; 39 f. 

406) Vgl. dazu vor allem Majumdar, a. a. 0. 286 

407) Der Kornm. sagt: vatim arhati vatyo mahasakhyamrapanasadi . . . 
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gibt es solche, die vorgeben, sie konnen Yaksa, Raksasa, Geister- 
scharen, Teufel, Schlangen, Besessenheitsdamonen usw. beschworen. 
Ferner solche, die zu Unrecht das safranfarbene (Busser-)Gewand 
und die Ohrringe (oder das gefleckte Antilopenfell, das Merkmal 
bestimmterHeiliger) tragen (kundalin) und sich als Schadelasketen 
gebarden. Endlich gibt es solche, die mit den starken Betriiger- 
netzen falscher Argumentation und Beweisfiihrung die Veda- 
Glaubigen zu umstellen suchen. Mit diesen alien soil man nicht 
verkehren, denn sie sind als (Seelen-)Diebe blossgestellt und un- 
fahig, den Himmel zu erlangen.“ 

Diese Liste zeigt eine bunte Gesellschaft von ketzerischen 
Asketen, die als Zauberpriester im Lande umherzogen und ihre 
magische Macht und ketzer&che Weisheit feilboten. Es ist wohl 
zu vermuten, dass wie im heutigen Indien die Stufenleiter dieser 
.,heiligen“ Menschen sich erstreckte vom primitivsten Wahrsager bis 
zmn „Philosophen w 408 ). Denn dass diese Ketzer auch eine Wissen- 
schaft und geheime Weisheit besassen und sicher nicht alle 
so schlecht gewesen sind, wie der auf seine Orthodoxie stolze Ver- 
fasser des iibersetzten Abschnittes es will, geht aus den Abschnitten 
9 und 10 liervor. Darnach hat Brhaspati die Form des Sukra, 
des Lehrers der Asura, angenommen und hat fur sie, urn Indra 
zu schiitzen, zu ihrem Verderben diese falsche Wissenscbaft 
(avidya) aus sich entlassen, in der Heil zu Unheil und Unheil 
zu Heil verkehrt wird (9). Auch Brahman hat die nach dem 
Atman begierigen Asura auf die falsche Fahrte gefuhrt, so dass 
sie den Atman da suchen, wo er nicht zu finden ist. Und diese 
seelenverfuhrende und -mordende Teufelslehre ist jenen Ketzern 
eigen. Vox ihr wird eindringlich gewarnt: „Darum soil kein 
Brahmane etwas Unvedisches studieren!“ Wo solche eindringliche 
Warn ungen notig sind, musste doch Praxis und Lehre der be- 
schriebenen Ketzer eine starke Anziehungskraft auf die Recht- 
glaubigen ausiiben. 

So haben wir nun die Entwicklung und mannigfaltige Aus- 
pragung der Vr&ta bis zu ihrem ruhmlosen Ende verfolgt. Von 

408) Ygl. Bd. II den Abseknitt iiber den Vratya von Av XV, 8. 9, wo die 
Zeugnisse des Megastbenes angefiibrt sind, der unter den drei Klassen der 
Srama^a abnliche Gestalten ohne die ketzeriscbe Verzeicbnung anfiihrt. 
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den zentralen Kultgenossensehaften der vedischen Zeit bis zu 
den entarteten Yogin- und Gauklerbanden liegt ein Zeitranm 
von vielen Jahrhunderten, wahrend derer die religiose Kraft der 
vom grossen Strom der Entwicklnng zuriickgelassenen Genossen- 
schaften versiegte, wahrend die Stifter des Jinismus und Bud- 
dhismus die Genossensehaften, die sieh ihrem Geiste hingaben, 
mit neuer Kraft erfiillten und zu Tragern machtvollen religiosen 
Lebens fiir Jahrhunderte und Jahrtausende inaehten. So sind 
diese alten Genossensckaften von weltgescMchtlieher Bedeutung 
geworden 409 ). 

d) Das Verhaltnis der Yratina zu den Vr&tya. 

Wir fassen zuerst das Ergebnis der vorausgekenden IJnter- 
suchung betreffs der Bedeutung von vrata zusammen. Das 
Wort bedeutete in der vedischen Zeit einen Menschen, der einer 
Gottbeit im Geliibde verbunden war; ebenso eine durch Bruder- 
schaft eng verbundene Gilde solcher „heiligen“ Personen. In 
der Bedeutung „(,heilige‘) Genossensehaft“ ist das Wort (und die 
Saehe) im niehtorthodoxen Bereich bis in das indische Mittelalter 
hinein in Ubung gewesen. 

409) Die spezifische Bedeutung von vrata „kultische Genossenschaft Si 
kann nach der vorausgehenden TJntersuchung wohl nicht mehr in Prage ge- 
stellt werden. Dock ist eine gewisse Erweichung der Bedeutung von vrata 
zu „Menge“ iiberhaupt sckon im Rv festzustellen, obwokl bier, wie mir scheint, 
die Idee einer festgescklossenen Gruppe noch festgehalten wird. Rv X, B4, 8. 12 
(das bekannte Wiirfellied) werden die Wiirfel als vrata angeredet: Dreiund- 
fiinfzig zahlend (oder dreimal funfzig) tanzt ihre Scbar (vrata) wie Gott 
Savitar, wabrhaftigem Gesetze folgend. Sie fallen nieder, hiiplen aufwarts. 
(v, 8. 9,) „Gegen den, welcher der Heerfiihrer eurer grossen Truppe (gana), 
der Konig eurer Scbar (vrata), welcker der Erste geworden ist, gegen den 
strecke ich die Zehne aus. , Nicht halte Ml das Geld zuriick c , so schwore ich. 44 
(Ygl. Geldner, der Rigveda in Auswahl, Komm. 157, und Hillebrandt, Rgveda 
110, Anm.) Die Wiirfel sind bier immer noch tanzende Scharen, begabt mit 
damoniscber Kraft, die einem besonderen Gesetz folgen und einen Eiihrer 
baben, der mit einem Scbwur besanftigt werden muss ; aber von solcber Yer- 
wendung des Wortes vrata ist dann wobl die Verwischung seines eigentiixn- 
licben Charakters ausgegangen, die in folgenden Stellen vorliegt: Kathas. XXXY, 
20: turuskaturagavrata; Bbag. P. nanaranyamrgavrata (vgL III, 28, 20; Y. 
25, 7; Yin, 2, 7) usw, Ygl P W. 
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Das Werk (k arm an) einer soleken Genossenschaft hiess 
vratam, und dessen nahere Bestimmung richtete sich natiirlich 
nach der Entwicklungsstufe des Vrata, der es ausiibte: fiir die 
alte Kultgenossenschaft waren es heilige Zeremonien, von denen 
der Syena uns darum besonders jgenannt ist, weil er in die or- 
thodoxen Ritualbiicher Eingang fand and eines der altesten mit 
seiner Yollziehung die Vratina betraut wissen wollte. Die wan- 
dernden Yogin-Gesellsehaften batten ihren primitiven Yoga als 
vratam, die entarteten Gauklerbanden ihre Knnststiicke, die 
ganz hemntergekommenen Tragergilden ihren Transport. 

Leute dieser Genossenschaften, die sich zu solchen „Werken“ 
dingen liessen, um so ihren Lebensunterhalt zu verdienen, hiessen 
vratina. So versebieden vratam war, so verschieden miissen 
auch die Vratina gewesen sein. Ihre Genossenschaften bauen sich 
in der oben durcb vratam angedeuteten Stufenreihe auf. 

Wenn nun vratya wie vratina von vrata abzuleiten ist, 
so ist klar, dass die beiden keinesfalls getrennt werden diirfen, 
ja sie miissen in gewisser Weise sogar identisch sein, denn be id e 
sindAngehorige einer und derselbenArtvon heilige r 
Genossensehaft gewesen. Der Unterschied zwischen beiden 
war offenbar nur der, dass sich die Vratina ausgesprochener- 
massen zum Vrata-Werk dingen liessen und zu diesem Zwecke 
mit ihrem Zauberwagen ins Land der Brahmanen fuhren, wahrend 
die Vratya in den heimatlichen Kultgenossenscbaften amtierten. 
DieVratinasind also vo nFremden fiir einenbestimm- 
ten Zweck gedungene Vratya. vielleicht die Klasse 
der ver flu elite n N r £ a m s a gewesen, und es ist wohl mog- 
lich, dass ein wenig sorgfaltiger Sprachgebraucb zwischen den 
beiden Arten keinen Unterschied machte. 

Hier ist von einer gewis^en Bedeutung eine Stelle in Mann 
(XI, 190 ff.) 410 ). Es werden dort allerlei schlimme, vor allem 
auch rituelle Siinden behandelt, die mit Kpcchra gesiibnt werden 
miissen 411 ). Dann heisst es (v. 198): „Wenn einer das Opfer der 
Vratya vollzieht oder den Totenkult der Andersglaubigen iibt, 


410) Vgl Biihler, S.B.E. XXV, 470 ff. 

411) tJber Krcchra ygl. Maim XI, 212 ff. 


215 



wenn einer bosartigen Zauber wirkt oder eine Ahina-Feier vor- 
nimmt, so muss er sich mit drei krcchra reinigen 44 41 2 ). 

Das „Opfer der Vratya 44 ist in T. M. Br. XXIV, 18, 1 ein 
Sattra von einundsecbzig Nachten (ek as a stir atra) 413 ); der 
niehtorthodoxe, primitive Totenkult ist Jaim. Br. II, 69. 70 als 
von Prajapati besiegt und mit einem Stigma versehen beschrie- 
ben 414 ). Als abb i car a wird von den Kommentatoren zu unserer 
Stelle als erster der Syena genannt. Die Ahlna, die von Mann 
seltsamerweise verboten sind, sind die Einzelbestandteile des 
Ekasastiratra 415 ). 

Die Tatsaehe, dass das „Vratya-Opfer“ in diesem Zusammen- 
hang genannt wird, ist ein Zeugnis fur die originale Zusammen- 
gehorigkeit dieser Opfer mit dem Syena. Wie gezeigt, sind die 
Vratma die anerkannten Meister des Syena. Dies bestatigt die 
kultische Einbeit der Vratya und der Vratma. Wie wir spater 
seben werden, besorgten die als Atithi wandernden Vratya be- 
sonders aucb den Totenkult 416 ), und es ist deshalb ganz folge- 
riehtig, dass in unserem Texte aucb paresam antyakarman 
genannt ist. Medbatithi zu unserer Stelle hat wobl reeht, wenn er 
das Verbot auf den Yajamana und nicbt auf die amtierenden 
Priester bezieht. Mancher „Zweigeborene“, der noch nicbt lange 

412) vratyanam yajanam krtva paresam antyakarma ca abhicaram ahmam 
ca tribhih krcchrair yisudhyati. Vgl. Yajnavalkya Dh. 8. Ill, 289. Die 
Ubersetzung Buhlers: ,,He who has sacrificed for Vratyas, or has performed 
the obsequies of strangers 4 ', ist nach meiner Auffassung unrichtig, da der Gen. 
hier nicht im Sinne eines Dat. iibersetzt werden kann; denn die genannten 
Zeremonien sind alle desselben Charakters, namlich den Vratya zugehorig. 

418) Vgl. oben S. 85 ff. 

414) Vgl. unten Kap. V. 

415) Vgl. Namen und Beschreibung der Ahina, Hillebrandt, Bit. Lit. 147 f. 
Das Verbot von abhicara durch Mann (vgl. XI, 64 ; IX, 290) zeigt iibrigens, 
wie innerhalb der brahmanischen Welt doch ein zielbewusster Kampf gegen 
die primitireren Eormen der Religion, vornehmlich gegen ihre dunkleren 
Element©, aufgenommen und durchgefuhrt wurde. Dass die Slteren Ritual- 
schriften solche Zeremonien wie den Syena noch offiziell anerkannten, konnte 
den Rechtglaubigen nicht hindern, sie mit dem Bann zu belegen. Die der 
orthodoxen Eeligiositat innewohneude Triebkraft, zu reineren Eormen des 
Glaubens zu gelangen, ist hier offenbar. 

416) Vgl. Bd. H zu Av XV, 10 ff. 

216 



dem unbekehrten Leben entsagt hatte oder dem die brahmanischen 
Zeremonien nicht die erhofften Wirkungen brachten, mocbte als 
Yajamana jene zauberkraftigen Priester heimlich auf seinem Hofe 
amtieren lassen, wie beute mancher neubekehrte Christ in Fallen, 
wo Bibel, Gebet und christlieher Pfarrer nicht helfen, seine Zu- 
flucht zum heidnisehen Zauberpriester nimmt. 

Wie durcb die angefiihrte Stelle die knltische Identifat der 
Vratina nnd der Vratya zwingend erwiesen wird, so auch die Tat- 
sacbe, dass ihre alten Kulthandlungen noch in Manus Zeit in Ubimg 
waren, woraus wir schliessen diirfen, dass nicht alle jene alten 
Vrata vom Buddhismus und Jinismus aufgesogen worden waren. 

Die Untersuchung der etymologischen Ableitung von Vratya 
hat also zu demselben Resultat gefiihrt, das sicb uns auch aus 
den Vratyastoma-Texten ergeben hat : Die vedischen Vratya 
waren Glieder ketzerischer Kultgenossenschaften 
mit mannigfaltigen Riten und mit einer ausgedehnten, 
in die Mystik einmiinden den Opferwissen schaft. 


3. Die jungeren Ritual- und Rechtsbucher* 17 ). 

Aus dieser Literatur sind die Vratya, welch e vom ausser- 
brahmani sehen Bereich in die Brahman enkaste aufgenommen 
werden, versehwunden. Daraus darf aber nicht geschlossen wer- 
den, dass es zur damaligen Zeit keine eigentlichen Vratya mehr 
gab. Vielmehr liegt eine seitsame Umkehrung vor: Alle Vratya 
werden jetzt als einstens dem brahmanischen System Zugehorige 
betrachtet, die in die Siinde der Abtriinnigkeit gefallen sind. Fur 
die Verfasser dieser Schriften war eben ganz Indien ein brah- 
manisehes Land. Dass einstens nur Kuruksetra diesen Anspruch 
erhoben hatte, war vergessefi. Bei der Betrachtung dieser Texte 
im Zusammenhang mit dem VrMya-Problem darf also nicht 
vergessen werden, dass zwischen ihrer Abfassung und der 
vedischen Epoche eine Anzahl von Jahrhunderten vergangen 
sind, wahrend derer sich ganz entscheidende Ereignisse der in- 


417) VgL Wintemitz, Gesch. d. Ind. Lit. I, 238 ft; HI, 479ff., S. B. E. II, 
Introd. bes. p. XXV f. 
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diseh en Religionsgeschichte abgespielt haben: Die Entstehung 
der grossen Ketzerreligionen, Jinismus und Buddhismus, 
und der beginnende Sieg des Brahmanismus. Alle diese 
Bewegungen hatten die Tendenz, die Vrata alten Stiles aufzu- 
losen. Die Ketzerreligionen wandelten die alten Genossenschaften 
in Monchsorden nm, und innerhalb des Brahmanismus waren ja 
sehon in vedischer Zeit die primitiveu Priestergenossenschaften, 
soweit sie sich dem orthodoxen System durch die Yratyastoma 
beugten, von der Brahmanenkaste aufgesogen worden. 

Wie sehon gesagt, diirfen wir auf Grand von bruchstiickartigen 
Nachrichten aus spaterer Zeit annehmen, dass die alten Genossen- 
schaften im ausserbrahmanischen Bereieh weiterbestanden, dass es 
also dort noch echte Vratya alten Stiles gab, aber sie waren vom 
grossen Strom der Entwicklung zuriickgelassen. Sie dienen ihrem 
Gott Rudra-Siva in abgelegenen Bereichen 418 ) und dringen erst 
viel spater, als dem Primitiven im Brahmanismus mehr Spielraum 
gegonnt war, wieder in den brahmanischen Bereieh ein. Fiir die 
jungeren Ritualbiicher, die den Absolutheitsanspruch des ortho- 
dox-brahmanischen Systems darstellen, sind die Vratya einfach 
Abgefallene dieses Systems. Und wer aueh immer auf ketzeri- 
sehen Wegen geht, wird mit diesem uralten Ketzertitel belegt. 

a) Die Savitrlpatita in den Ritualschriften 419 ). 

Aus dem eingangs dargelegten Grande kennen die Grhya- 
sutra und Dharmagastra eine Verwendung der Vratya stoma, 
der wir in den Srauta-Sutra, der Natur dieser Biieher entsprechend, 
nicht begegnen: sie dienen dazu, solche, die sieh aus der brah- 
manischen Gemeinschaft durch Versaumnis der notigen Weihen, 
vor allem der Jiinglingsweihe (up an ay an a) 420 ), ausgeschlossen 
haben, oder deren Nachkommen wieder in die Gemeinde 
der Rechtglaubigen aufzunehmen. 

Die Praxis war in diesem Punkte allerdings sehr verschieden. 
Es gab strenge Gesetzeslehrer, die von einer solchen Wiederauf- 

418) Vgl. dazu untea die Stiicke aus dem Mahabharata. 

419) Zu den Rituals chriften vgl. "Winternitz, Gesch. d. Ind. Lit I, 243 ff. ; 
ni, 479 ff. ; S. B. E. yoL II, XIV ff.; XXV. 

420) VgL darflber Hillebran'dt, Rit. Lit. 50 ff. 
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nahme uberhaupt nichts wissen wollten. Gautama Dh. S. XXX 421 ) 
erwahnt diese Unterschiede : Die einen sind im Zweifel, ob ein 
Bussopfer iiberhaupt gestattet werden soli (v. 3), andere behaupten, 
dass keins erlaubt sei, da barman nicht yergebe (also auch ein 
Bussopfer die Wirkung der bosen Tat nicht kemmen konne oder 
diirfe) (y. 4, 5). Gautama bezeiehnet allerdings die Meinung, die 
das Bussopfer gestattet, als die hoehste (a para). Opfer, die den 
Abgefallenen wieder in die Gemeinde einfiihren, sind naeh ihm 
der Punabstoma, der Vratyastoma und das Rossopfer (v. 7 — 9) 422 ). 

Eine almliche Stellung nimmt Vasisth a Dfa. j§. XI, 49 ff. ein. 
Es gibt in Ubereinstimmung mit alien wichtigen Ritual- und 
Gesetzbiichern die Verfallzeit, nach der die Jiinglingsweihe nicht 
mehr vollzogen werden kann, fiir den Brahmanen auf sechzehn, 
fiir den Ksatriya auf zweiundzwanzig, fiir den Vaigya auf vier- 
undzwanzig Jahre an. Nach dieser Zeit wird der Ungeweihte 
patitasavitrlka 423 ) genannt, „einer, der der Savitrl verlustig 
gegangen ist“. „Man darf sie von da an nicht mehr weihen, 
sie nicht zum Studium zulassen, nicht fiir sie opfern, noch sie 
in Ehegemeinschaft aufnehmen. 44 Ihre Siinde kann aber gesiihnt 
werden durch das Uddalaka-Geliibde 424 ), das Schlussbad beim 
Rossopfer oder durch einen Vratyastoma (v. 76 ff.) 425 ). Die Ver- 
wendung des Vratyastoma zur Wiederaufnahme der Abtriinnigen 
aus den drei arischen Kasten findet ihre Erklarung in der ur- 
spriinglichen Bedeutung dieser Opfer, wie sie oben in den Texten 
dargelegt isi 

Fiir diese Abtriinnigen, die, in der brahmanischen Ge- 
meinschaft geboren, doch aus irgend einem Grunde die orthodoxen 

421) Vgl. S. B.E. vol.II,271f. 

422) Gemeinfc ist das Schlussbad des Rossopfers; vgl. unten. 

423) Das Erlernen und Rezitleren der Savitri war die zentrale Angelegen- 
heit der Weihe. Vgl. Gldenberg, Rel. d. Veda* 466 f. 

424) Das Uddalaka-Geliibde besteht nach Yasistba in einer Art Fasfcen- 
kur: 2 Monate Gerstengriitze, 1 Milch, J / 2 Quark, 8 Tage Ghrfca, 6 Almosen, 
die unerbeten gebracht werden, 3 Wasser, 1 Tag und 1 Nacht ganzliehes Fasten 
(y. 77). 

425) Vgl. dazu Vaikhanasa Db. S. U, 3, wo dieselben drei Siilmezeremo- 
nien genannt sind; vgl, nocb: Prayascittendusekbara 32& 7ff. und Wintemitz, 
Aufs. 54, Anm. 2. 
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Weihen versaumt batten, war namlich im Laufe der Zeit V ratya 
als Schmahname anfgekommen. Die Vratya, die sich in itarem 
unbrahmaniscfaen Priestertum so faartnackig ausserhalb der Ge- 
meinschaft der Recbtglaubigen stellten, waren ja die Ketzer im 
ansgesprochensten Sinne. Ihr alter Titel, den einst selbst faimm- 
lische Wesen getragen hatten, war langst im brahmaniscben Be- 
reicb zum Tadelwort erniedrigt 426 ). Yajnavalkya Dh. $. I, 14ff. 
z. B. sagt (bei der Behandlung der Jiinglingsweihe in Uberein- 
stimmung mit den andern Texten): „Die Savitripatita gelten 
als Vratya, wenn sie nicht mit dem Vratyastoma opfern w 427 ). 

Nacb unsern Texten mussten also solche, die die Weihe ver- 
saumt batten, darum mit dem Vratyastoma opfern, weil sie in 
der Tat als Vratya, d. b. als vollendete Ketzer betraehtet wurden; 
sie hatten ja den Grundmangel der friiheren Vratya, dass sie 
ohne die allerheiligste Savitri durchs Leben gingen (vgL oben 
T.M. Br. XVII, 1, 2) 42 8 ). 

Dieser Prozess der allmahlichen Ubertragung des Ketzernamens 
Vratya nnd der damit verkniipften Anwendung des Vratyastoma 
anf die Abgefallenen ist in den Texten noeb nachzuweisen. Paras- 


426) Ygl. etwa den Gebrauch des Wortes „ Jesuit 11 in protestantischen 
Kreisen. 

427) ata urdhvam patanty ete sarvadharmabahiskrtah / savitripatita 
vratya vratyastomad rte kratoh // (vgl. Ill, 234; 289); dazuist zu vergleichen 
Mitak?ara: savitrlpatitah patitasavitrlka bhavanti savitridanayogya na bha- 
vanti / vratyafe samskarahlnas ca vratyastomat krator vina forte tu tasmin 
upanayanadhikarino bhavanti, nnd Gobh. Grh. S. II, 10 ff. : ata urdhvam patita- 
savitrlka bhavanti, nnd Komm. : svakale savitryam gayatryam anucyainanayam 
ye patanti prayascittavisesabhagino ’te ime patitasavitrlka vratyasca bhanyante. 
Ygl. noeb Manu II, 39 ; Visrui XXVII, 27 ; Manu XI, 63 ; Sankh. Grh. S. II, 
1, 6-9. 

428) Es ist nicht rich tig, wenn Winternifz (Aufs. 54) sagt, in der Dharmasas- 
tra-Literatur galten allgemein vratyah und savitrlpatitah als synonym. Auch sein 
Satz (a. a. 0. Anna. 1) : „Die Lesikographen erklaren vratya durch samskara- 
hma u , ist so nicht richtig (siehe nnten). vratya istkeineswegs Synonym 
fur den savitripatita, sondem dieser wird mit dem Sehmahtit el vratya 
belegt, wie man etwa einen abgelallenen oder unglaubigen Christen innerhalb 
des Christentums einen Heiden nennt. Auch Manu und die Worterbiicher 
kennen noch andere Vratya als die Savitripatita. Ygl. bes. auch Manu XI, 
198 und unten S. 223 if. 
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kara Gr. S. II, 5, 36 — 43 429 ) bekandelt die Schiilerweike wie die 
oben angef iihrten Texte ; er scheint auf dem Standpunkt zu stehen, 
dass solche, die die Weibe versaumt haben, diese nieht mehr 
nachholen konnen, dass dagegen ihre Nachkommen ohne weiteres 
zur Weihe zugelassen werden, wenn sie sich rechtzeitig stellen 430 ). 
Dagegen soli bei Lenten, deren Vorfahren seit drei Geschleehtern 
die Weihe versaumt haben, die Weihe, Erlaubnis zum Stadium 
usw. Willigen erst erteilt werden, wenn sie mil dem Vratyastoma 
geopfert haben 431 ). Also war es offenbar so, dass die Abtriin- 
nigen erst von der vierten Generation ab als Vratya be- 
trachtet, warden and darum den Vratyastoma vollziehen mass- 
ten. Eine solche Ubertr^gung ist begreiflich, denn nach drei 
Generationen lag die einstige Zugekorigkeit zur brahmanischen 
Gemeinde in solcher Feme, dass die Abtriinnigen mit einer ge- 
wissen Selbstverstandlichkeit mit den alten arischen Ketzern 
zusammengeworfen wurden. 

Baadh. Dh. S. I, 8, 16, 16 432 ) stellt die zweite Stufe dar: 
„Sohne, die ein Angehoriger der drei (arischen) Kasten, der die 
Weihe nieht empfangen hat, mit einer Frau aus gleicher Kaste 
zeagt, nennen die Weisen der Savitri-verlustig-Gegangene, Vra- 
tya 44433 ). Also werden hier die anmittelbaren Nachkommen 
eines Avrata mit dem verfiuchten Ketzernamen bedacht. Wenn 
der Avrata sein ganzes Leben „in der Siinde 44 gelebt hatte und 
in die Holle gegangen war, wagte man es, den Gliedern der Familie 
diesen Schimpf anzutun* 

Unter diesen Savitrlpatita mag maneher Freigeist gewesen 
sein, dem die orthodoxen Zeremonien eitel Hokuspokus waren. 
Gegen ihn wagte man nichts, aber seine weniger freien Naeh- 
kommen hatten seine Ketzerei zu biissen, indem man sie Vratya 

429) Vgl. Asv. 1, 19, 8. 

430) Vgl. Weber, I. St. X, 101 ff,, der allerdings v. 43 auch auf dieSav. 
selbst bezieht, wofiir der Zusammenhang nieht spricht. 

431) tripur us am patitasavitrikanam apatyo ’samskaro nadhyapanam ca 
(42) tesam samskarepsavo vratyastomenestva kamam adhxyiran vyavaharya 
bhavanti (43). 

432) leh zitiere nach Ed. Hultzsch 2 , AKM 16 (1924). 

438) trisu varnesu sadrlyat avrato janayet ta yan tan savitriparibhr&sfcan 
vratyan afaur manlsi^ab. 
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schalt, ein Name, den innerhalb des brahmanischen Kulturkreises 
niemand gerne trug 434 ). Aber langsam wurde das brahmanisehe 
System allbeherrschend. Man konnte es wagen, jeden, auch den 
freiesten und hochsten Geist, mit dem Schmakwort zu belasten. 
Mann hat in dieser wie ja bekanntlich auch in andern 
Fragen widersprechende Traditionen aufgenommen 435 ). In XI, 
192 ist die mildere Fassung des Gesetzes iiber die Ayrata: 
„Solche unter den Zweigeborenen, welche die Savitrl nicht 
studiert haben, wie sich’s gehort, soli man drei Krechra 436 ) 
vollziehen lassen und dann nach der Vorsehrift weihen.“ Also 
bedurfte es keines Vratyastoma zur Wiederherstellung des arischen 
Charakters dieser Avrata, sondern nur dieser kleineren Siihne- 
zeremonie 437 ). Jedenfalls aber hat die strengere Rich tung schliess- 
lich gesiegt. Manu driickt die streng orthodoxe Meinung kurz 
und biindig aus (II, 39): „Von dieser Zeit (d. h. vom 16., 22., 
24. Jahr) an sind alle, die sich derWeihe zu der fur sie 
festgesetzten Zeit nicht unterziehen, der Savitri-ver- 
lustig-Gegangene, Vratya, den Ariern ein Greuel.“ Dies ist die 
dritte Stufe. 

Nach dem Willen der Orthodoxesten sollte dem engmascbigen 
Netz des brahmanischen Systems keiner entschliipfen, ohne dass 
ihn der Fluch traf, der einst auf den Vratya infolge ihres „p Sp- 
in an“ ruhte. Diese strengere Auffassung des Manu ist in den 
Texten des Yajnavalkya und des Gobhila, die wir oben zitiert 
haben, vertreten. Wir haben hier jedenfalls die siegreiche Meinung 
in der Frage des Avrata vor uns, ob diese nun das Endresultat 
einer chronologischen Entwicklungsreihe oder das bindende Urteil 
der strengsten Gesetzeslehrer darstellt, neben denen andre noch 
eine laxere Theorie und Praxis vertreten mochten 438 ). 

^ 

484) Vgl. ahnliche Verhaltnisse im christlichen Mittelalter, wo ein „Heide u 

zu sein eine schwere Bedrohung bedeutete. 

485) Ich brauche in meinen Ausfiihrungen Manu (masc.) als Abkurzung 
fur das Gesetzbuch. 

486) fiber die Siihnezeremonie Krcchra vgl. Mann XI, 21 Iff. 

487) Unmoglieh ist es allerdings nicbt, dass na yatha vidhi hier bedeutet : 
einer } bei dessen Jiinglingsweihe irgend eine XJnregelmassigkeit vorkam nnd 
der deshalb noch einmal geweiht werden muss. 

488) Die Frage der chronologischen Folge in der Abfassung der Texte 
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b) Die Vratya in Mann X, 20 — 23. 

Eine wichtige Stelle iiber die Auffassung von vratya in 
der spateren orthodoxen Literatur ist Mann X, 20 — 23. Mit 
Vers 20 weist er wohl auf Baudh. Dh. & I, 8, 16, 16 zuriick 439 ): 
„Wenn Zweigeborene mit Frauen aus ihrer eigen en Kaste Sohne 
zeugen, diese aber nicht geweiht werden, so bezeichnet man 
sie als der Savitri-verlustig-Gegangene, als Vratya 440 ) (v. 20). 
Von einem Brahmanen-Vr&tya (vratya vipra) 441 ) stammt 
der siindhafte Bhrjjakantaka, der Avantya, der Vatadhana, der 
Puspa Saikhara (v. 21). Von einem Raj anya- Vratya der Jkalla, der 
Malla, der Licchivi, der Nata (Tanzer), der Karana (Heifer), der 
Khasa, der Dravida (v. 22)t Von einem Vai&y a- Vratya der Su- 


ist deshalb mit diesen Aufstellungen nicht entsehieden, obwohl diese vielleicht 
zunaehst hypothetisch als heuristisches Prinzip beniitzt werden konnten. 

489) Uber das Gesetzbuch des Manu vgl. Biihler, S. B. E. vol. XXV, Intro- 
duction, and Winternitz, Gesch. d. Ind. Lit. Ill, 486 ff. Vgl. zum Abschnitt: 
Gautama IV, 16 ff. 

440) dvijatayah savarnasu janayanty avratams tuyan/tan savitrip aribbra§taa 
vratyan ity abhinirdiset //. Es ist interessant zu sehen, wie Manu den Satz des 
Baudh. so dreht, dass nicht etwa die Sohne von Avrata zu Vratya gestempelt 
werden, sondern die Avrata selber, indem er dvijati statt avrata als Subjekfc ein- 
setzt; Winternitz (Aufs. 54) hat sich durch diesen Trick tauschen lassen und merkt 
nicht, dass Manu anstatt des avratah in Baudh. einen Acc. avratan eingesetzt hat. 
Indem er mit der Stelle aus Baudh. im Gedachtnis den Acc. auffallenderweise als 
einen Nom. iibersetzt, kommt er naturlich zu einem falschen Schluss, wenn 
er sagt: „Ausfuhrlicher und aueh etwas anders als in II, 39 definiert Manu X, 
20 — 23 die Vratyas als diejenigen, welche von Mitgliedern hoherer Kaste, 
die der Savitri verlustig gegangen, mit Frauen gleicher Kaste gezeugt wor- 
den sind.“ Dass die dvijatayah ungeweiht seien, ist ja im Teste nicht gesagt. 
Im Gegenteil: dvijati kann nie avrata sein, und Manu X, 20 stimmt mit 11,39 
in der Auf fas sung streng iiberein, dass avrata = vratya ist. Darum ist auch 
seine Anmerkung (S. 54, 3) unrichfig : „Mit dieser Definition stimmt Kauti- 
liya Arthasastra p. 165, 2 iiberein und ebenso Baudh. Dh. A 1, S, 16, 16, wo 
sadfsyat dem savarnasu bei Manu und Kautiliya entspricht u , denn bei Baudh. 
und Kaut. werden erst die Nachkommen der Xichtgeweihten, nicht 
die ungeweihten Sohne der dvijati, vratya genannt; (Kaut.: savar- 
nasu ca esam [varnesam] acaritavratebhyo jata vratya ity amxlomah). Diese 
Fehler Winternitzens geben natiirlich eine unsichere Grundlage fiiir seine 
Deutung der Stellen. 

441) Es ist zu beaehten, dass Manu hier nicht dvija Oder dvijati braucht. 
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dhanvan, der Carya 442 ), der Karusa, der Vijanman, der Maitra, 
der Sattvata“ (v. 28). 

Es is t zunachst einmal notig, das wenige, was uns iiber das 
Eigentiimliehe der genannten Kasten erhalten ist, zu- 
sammenzustellen 443 ). 

Die Bhrjjakantaka (Bratspiesse, solche, die am Spiess 
braten?) sind auck sonst bekannt. Naeh dem Kommentator 
Grovindar&ja leben sie yon Yernichtungszauber in seinen 
yerschiedenen Formen; die Avantya, Bewohner des west- 
lichen Malla, und die Yatadhana, zu den Nordlichen gehorig 
imd auch im Mahabharata als Brahmanen bezeichnet, sind Wis- 
sende der (Zauber-?)Kiinste fiir das eigene Heer 444 ). Die andern 
treiben die Kiinste der Spionage und wissen, wie Freundschaft 
und Feindsehaft (durch gebeime Kiinste?) zu stiften ist 445 ). 

Die in y. 22 genannten Vratya werden als Krieger be- 
zeichnet. Die J hall a sind spater mit Keulen kampfende Ath- 
leten, was gut zu dem stimmt, was wir iiber die entartetcn 
Vratina gefunden haben 446 ). Die Licehivi und Malla sind 
aus der Lebensgeschichte Buddhas bekannte, in Magadha und Nepal 
beheimatete, hochstehende Adelsgeschlechter 447 ). Die Erfolge, die 
Buddha unter diesen „ Vratya “ hatte, weisen darauf hin, dass sie 


442) Biihler liest Acarya. 

448) Ygl dazu Blihler, S. B. E. XXV, 406 f. und die Anmerkungen. Die 
einzige Quelle ist der Eomm. des G-ovindaraja. 

444) e?am ca yyttayo ’thausanasa ukta, abhicaramulakarmadvisatam man- 
trausadhis cabhimukhikaranam nasanam va bhrjj akantakanam / avantyayata- 
dhanaib svasainyanam vijitya (wohl sicker yiditva zu lesen) carya. 

445) vratyair anyaik pararagtranam kosamantrayrttajnanam mitramitrata 
ca jfieyeti. Damit ist zu yergleichen Yadayaprakasas Vaijayantl: vratyaii 
ksatrasutas satrukosamantradivedmak (nack Winternitz, Z. f. B. VI [N. F. Ill], 
312). Zu diesen Metkoden der Feindesbekampfung durch „heilige w Personen 
ist hesonders das Artkasastra des Kautilya, Buck I, 11. 12 und Buck XII, 2 
zu yergleichen. Dass die auf ihren Zauberfahrten ausartenden Vratya (Vra- 
tlna) zu solcken Diensten gerne bereit wareD, lasst sick wohl begreifen. 

446) Vgl. oben S.209ff. 

447) Vgl. Burnouf, Introd. 87. 530 ; ders., Lot. de la b. 1. 486 f.; V. A. Smith, 
The Early History of India 4 , Oxford 1924, 38. 2951; Charpentier, WZKM, 
25, 358, Statt Licckivi findet sick auck Licchavi, Nicchivi; ygl. Buhler zur 
SteUe. Vgl. nock Jacobi, S. B.E. XXII, XI, 266; Mahayagga, VI, 80, 81. 
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sich ihm verwandt fiihlten und den grossen Ketzer gerne anerkannten, 
um den Anschlagen des Brahmanismns auf Hire Freiheife zu ent- 
gehen. Aus den Licckivi entsprang auch jener AjataSatru, anf den 
sich der ge gen Buddha rebellierende D evadatta stiitzte. Die 
Sekte Devadattas war offenbar eine asketische Reaktion gegen 
den Buddha, die sich wieder mehr an die Vorganger Buddhas 
anschloss und diese, von denen einige, wie Kagyapa z. B., wohl 
gesehichtliche Personen gewesen sind 448 ), hoch vereiirte. Jeden- 
falls bestehen enge Zusammenhange zwischen den Lieehivi und 
den religiosen Bewegungen, die sich im Buddhismus kristalli- 
sierten. 

Erwahnt muss hier werden, dass auch der grosse Reformator 
des Jin is mu s, Mahavira, der Zeitgenosse des Buddha, mit den 
Licchivi eng verbunden war (seine Frau war die Sehwester des 
Konigs Cetaka, eines Licchivi von VaiSali, und dessen Tochter 
die Mutter von AjataSatru 449 ). Auch der General der Licchivi 
war ein Anhanger des Jinismus (Mahav. VI, 31.) Es darf nicht 
vergessen werden, dass in diesen Gegenden nicht die Brahmanen, 
sondern die Ksatriya die geistigen Fiihrer waren, wie ja sowohl 
Mahavira als Buddha diesem Stande entsprossen sind. 

Die Nata und Karana, die Tanzer und „Gehilfen“, treiben 
nach Govindaraja, der sich auf U^anas beruft, als Gewerbe Spionage 
(caravrttitva). Wir erinnern uns hier an die Liste der Ketzer 
aus Maitrayana Up. VII, 8 — 10, wo unter den „heiligen“ Per- 
sonen Wahrsager, Tanzer, „Gemietete u , im Fiirstendienst Eraie- 
drigte auftreten, ganz wie hier, wo Tanzer und „Gehilfen“ spio- 
nierend als Vratya umherziehen. Wenn Zauberkiinste versagten, 
blieb immer noch der Fiirstendienst, der klingenden Sold ein- 
brachte. Auch hier ist wieder an die Verwendung von Asketen 
und andern Heiligen im Dienste der Fiirsten im Kautiliya zu 
erinnern, wie auch daran, dass jede geheime Agitation in Indien 
bis heute mit der niederen Sorte der wandernden Yogin verkniipft 
ist. Selbst der Geheimdienst der neueren Regierungen hat es 

148) Smith, a. a. 0. S3. Vgl. den Artikel iiber Devadatta in E. It. E. IV, 675 f. 

449) Vgl. Smith a. a. 0. und H. v. Glasenapp, der Jainismus, Berlin 
1925, 23 ff. liber -die Zusammenhange zwischen den Vratya und dem Jinismus 
ware eine besondere Untersuchung vonnofcen. 

Hauer: Der Vratya. 
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nicht verschmaht, seine Spione mit dem safranfarbigen Biisser- 
gewand zu decken, und „Heiligkeit“ nnd Spitzbuberei sind nicht 
selten ein sehr wirksames Biindnis miteinander eingegangen. 

Die Khasa und Dravida sind nach Govindaraja Wassertrager 
und Verteiler von Wasser an denSehopfstationen (udakaharapaip 
prapaveSmadanam ca). Sonst sind die Khasa aus derGesehiehte 
Kaschmirs bekannt, ebenso aus dem Leben Buddhas, und Bur- 
nouf halt es fur das wahrscheinliehste, dass sie Nomaden waren 45a ). 
Merkwiirdig ist, dass die Dravida. die wir als Nichtarier zu be- 
trachten uns gewohnt haben, liier als abgefallene Arier, und zwar 
als Ksatriya auftreten. Dies stimmt allerdings mit VajrasucI 256 
iiberein, wo die Andhra, die Karnataka, die Gurjara und die 
Maharastra als Dravida bezeichnet werden, denn dass in diesen 
Volkern viel arisches Blut pulsiert, steht ausser Frage, und ihre 
Spraehe verkniipft sie aufs engste mit der Gesehichte der Arier in 
Indien. Wenn Govindaraja die Khasa und Dravida zu Wassertragern 
macht, so muss er bestimmte K as ten im Sinne gehabt haben, 
nicht Volkerschaften, die in der ihm zu Gebote stehenden Tra- 
dition oder in dem ihm bekannten Landstrich diese Dienste be- 
sorgten. Die Spezialisierung von Sippen oder Stammen in 
bestimmten Beschaftigungen ist eine in Indien haufige Ersehei- 
nung 451 ). So scheinen also aueh hier in den Landstrichen, die 
Mann im Auge hat, gewisse Volkerreste der Khasa und Dravida 
in Nordindien die genannten Funktionen ausgeiibt zu haben — 
wenn wir nicht annehmen wollen, dass Govindaraja einfach er- 
findungsreich systematisiert, um die Namen irgendwie im Kasten- 
system unterzubringen — so wie etwa der Barde als Magadha 
zur Kaste gestempelt wurde. Man darf daraus natiirlich nicht 
auf diese Volkerschaften als Ganzes schliessen. Dieses Bei- 
spiel zeigt, wie vorsichtig Manu gewertet werden muss. 

Uber die VaiSya-Vr atya, die Sudhanvan, Karnsa und 
Vijanman ist nichts zu ermitteln. Von den Oarya und Satt- 
vata sagt Govindaraja, dass sie Tempeldienste versehen (deva- 


450) Intro d. 362 n. 2. 

451) Vgl. A. Baines, Ethnography 85 ff. tiber die Art Manus, Stamme 
Zu Kasten zu stempeln, siehe unten S. 228 ff. 
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pujana). Sie sind also entweder eine niedere Art von Priestern, 
die Maun kiinstlich in das Kastensystem einordnet und zu Vaisya 
macht, gewesen oder „beilige 4i Personen ans einexn Bereich, 
der vornehmlich ackerbautreibende Bevolkerung beherbergte, wo 
der Bauer Priester sein konnte, das Kastensystem also gar nicht 
massgebend war. „Die andern (Vratya) haben Beschaftigungen 
gleicb den iibrigen Vratya 44 (sind also Zanberer und Spione). 

Die Maitra werden wohl irgendwie mit dem Buddhismus 
zusammenhangen. Der Name konnte etwa „Verehrer der Maitr! a , 
also Anhanger der Religion des Wohlwollens, bedeuten 452 ). Sie 
mogen mit den Maitreyaka (Manu X, 33) verkniipft sein, die 
madhuka (nach Govindaraja „von honigsiisser Stimme 44 , ma- 
dhurabhasin) sind und beim Aufgang der Morgenrote „unter 
Gloekenschlagen unermiidlich Manner preisen 44 . Govindaraja be- 
zieht diesen Lobpreis auf Konige usw. ? aber die Vermutung liegt 
nicht allzuferne, dass hier Buddhisten gemeint sind, welcke die 
Reihe der Buddha rezitierend ihre Morgenandaeht verrichten. 
Dass bei den Maitreyaka der zukunftige Buddha im Mittelpunkt 
stand, ist anzunehmen. Wir batten also hier ein Zeugnis fur 
den Beginn des Mahay ana-Buddhismus unter den Vratya. 

Der Stamm der Sat(t)vata verehrte den Krsna Vasudeva als 
hbehsten Gott, ja Krsna selber wird als ein Angehoriger dieses 
Stammes betrachtet 453 ). Also sind zur Zeit Manus, der doeh 
wohl eine altere Tradition wiedergibt, auch dieVerehrer 
Krsiias als Vratya betrachtet worden; hier ist daran 
zu erinnern, dass die Vorfahren Buddhas die Rukmini, die 
Gattin des Krsna, verehrt haben 453a ), Wenn wir bedenken, 
dass eine Wurzel des Krsna-Kultes in den primitiven Frucht- 
bai'keitszeremonien ruht und dass Visnu selber im Baudh. 
Sr. S. als Sthapati der Vratya auftritt, also nach uralter Tradition 
mit den Vratya aufs engste verkniipft gewesen sein muss, so 
brauchen wir uns liber diese Einreihung der Krsna- Verehrer 
unter die Vratya nicht mehr zu wundern. Die „Priester 44 dieser 

452) VgL Winternitz, Aufs. 55. 

453) VgL dazu B. G. Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism (GIAP), S trass- 
burg 1913, 8 If. und Garbe, Bhagavadglta 2 , Leipzig 1921, 33 ff. 

453 a) Garbe, a a. 0. 34. 
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Religion waren urspriinglich Angehorige jener alten Genossen- 
schaften der Vratya, die in den ketzerischen Landern bluhten 454 ). 

Ehe wir aus dem bisherigen Befund weitere Schliisse auf den 
Charakter der Vr&tya nnd ihre Religion Ziehen, miissen wir uns 
die Methode Manus, das Kastensystem zu bauen, klar 
machen. 

Der Abschnitt X,6ff. iiber die nicht reinen Kasten 453 ) 
ist so, wie er dasteht, eine Fiktion. Vorgeblich sind alle diese 
Kasten entstanden aus einer Vermisehung der drei arischen Kasten 
nntereinander und mit Sudra. Es besteht also hier die tfber- 
zeugung oder wenigstens die Behauptung, die drei arischen Kasten 
des brahmanischen Systems seien die Grundlage aller Formen 
yon Berufen, Standen, Sippen und Stammen in Indien, wie sie 
in Manus Gesetzbueh auftreten. Nun ist doch wohl keine Frage, 
dass „Kasten“ wie die Magadha, die Nisada, die Vaideha, die 
Liechivi, die Malla usw. urspriinglich Stammverbande waren, die 
mit dem brahmanischen Kastensystem in keinem Zusammenhang 
standen. Diese Stamme hatten sich offenbar unter dem Einfluss 
des brahmanischen Systems zu „Kasten“ verengt, wie z. B. auch 
die Sikh, die Mapla in Malabar usw. noch in neuester Zeit zu 
„Kasten“ wurden, obwohl sie eigentlich Stammes- und Religions- 
gemeinschaften sind. So hatte auch eine Anzahl von Berufen, 
wie die Suta, Kastencharakter angenommen, darunter solche, die 
wie die Magadha aus urspriinglichen Landsmannschaften zu 
Berufen geworden waren. Als diese „Kasten“ mehr in den Herr- 
schaftsbereich des Brakmanismus kamen, ergab sich die Notwen- 
digkeit, sie in Analogie mit dem brahmanischen Kastensystem 
zu ordnen. Natiirlich wurden diese Kasten yob den drei „reinen“ 
(Buddha) nicht yoII anerkannt. Es waren aber auch innerhalh 
des brahmanischen Kastensystems durch Fehltritte und nicht 
standesgemasse Verbindungen unreine Kasten entstanden. So 
lag es nahe, diese Keiden Reihen miteinander in Verbindung zu 
bringen und in eins zu setzen. Daraus ergab sich die Identi- 
fizierung gewisser „ Kasten die Yon ausserhalb des brahmanischen 


454) Ygl. dazu oben S. 192 f. und unten Kap. IV. V. 

455) Vgl. Vaikh. Dh. Pr. Ill, 11, 8 1 
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Systems kamen, mit den Gefallenen (apasada) and den Miscfa- 
lingen innerhalb der brahmanischen Gemeinde. 

Die Klassifizierung der Gefallenen nnd Misehlinge gesehah 
in der brahmanischen Gemeinde anf Grand der Abstammung, 
die der von aussen Gekommenen nach dem Charakter der be- 
treffenden Gemeinschaft. Unter diese „unreinen“ Kasten fallen 
nach Mann X, 20 — 23 auch die Vratya, nnd zwar sind sie 
nach ihm, wie wir gesehen haben, ungeweihte Abkommlinge der 
drei arischen Kasten. Ich muss hier noch einrnal auf die Ver- 
wendung des Wortes vratya in den Ritual- nnd Rechtsbiichem 
zuriickkommen. Wie wir gesehen haben, werden in den Ritual- 
biichern alle Nichtgeweihten mit dem Schmahnamen Vratya be- 
legt. Eine etwas andere, 'rituell aber auf dasselbe hinauskom- 
mende Auffassung zeigen die Rechtsbiicher. 

Nach Baudh. Dh. j§. I, 9 (17). 15 nennt man die Fruckt einer 
Vermischung der Kasten Vratya (v arnasamkar ad u tp an- 
il an vratyan ahuh); in Vaikhanasa Dh. S. Ill, 11, 2 456 ) sind 
Vratya solche, die von einem, der mit einem Weibe niederer 
Kaste gezeugt wurde, wiederum mit einem Weibe niederer Kaste 
gezeugt werden (pratilomat pratilomy&m jato vratyo bha- 
vati) 457 ). Aus diesen widersprechenden Aussagen ist zu ent- 
nehmen, dass zur Zeit der Abfassung der genannten Ritualbiicher 
die Bezeichnung Vratya anfing, fiir alle moglicben Abtriin- 
nigen verwendet zu werden. 

Dieser lose Gebrauch des Wortes ist gegeniiber den altesten 
Texten eine Neuerung, denn dort wird vratya nie an ders ver- 
wendet denn als Bezeichnung fur die im heiligen Dienste wan- 
dernden, nicht brahmanisch lebenden Arier. Sobald natiirlich 
einrnal Vratya die Bezeichnung fiir Ketzer iiberhaup t 
geworden war, konnte jsie auch auf Misch linge, Ge- 
fallene und ebenso auf ketzerische Stamme, Sippenund 
Berufe angewendet werden. 

Trotzdem ist die Bezeichnung doch nuramfganzbestimmte 

456) Ich beniitze die Ausgabe von Ganapati Sastri in T. S. S. 

457) Hieher gehort auch Kaut. Arthasastra p. 163, 4 (HI, 6), wo der 
Vratya mit andem „unreinen Kasten 44 zusammengestellt ist, vgi. Winternitz, 
Anfs. 55 und Nachtrag Bill. 
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Stamme, Sippen und Berufe idiomatisch angewendet 
worden. Es sind die in Manu X, 21 — 23 genannten. Fur diese 
Tatsache muss ein zureichender Grand gesncht werden. Wie wir 
gesehen haben, sind es solche Stamme, die entweder mit den 
ketzerischen Religionen verkniipft waren, wie die Licchivi, die 
Maitra, die Sattvata, oder Berufe, die ihrem Wesen nach dem 
V ratya-W anderleben zugehoren oder sick aus ihm entwickeln 
konnten. 

Die Entwieklung hat also diesen Lauf genommen: Aus seiner 
alten Bedeutung wurde das Wort vratya zu einer Bezeichnung 
fur Ketzer aller Sorten: Ungeweihte, Abgefallene, Mischlinge, 
ketzerische Gemeinschaften und Berufe, ketzerische Sippen und 
Stamme. Doch wurde dieser lose Gebrauch des Wortes von Manu 
endgiiltig auf solche eingeschrankt, die in der Tat in Verbindung 
mit den echten Vratya alten Stiles standen. Wie wir gesehen 
haben, waren die Vratya wandernde Genossenschaften heiliger 
Personen bei den arisehen Stammen nichtorthodoxen Wesens. Sie 
miissen also dort eine fubrende Rolle innegehabt haben, und da 
sieh das religiose Leben in den Vrata konzentrierte, so darf 
ohne weiteres angenommen werden, dass die tuhrenden Manner 
dieser Stamme auch immer Vratya waren. So ergab es sich 
von selbst, dass man die Ganzheit der Stamme, in denen die 
Vratya herrschten, mit dem Beiwort vratya bezeichnete, wie die 
Avantya und Licchivi, die Maitra und Sattvata. Die Samgha 
der Jaina und der Buddhisten sind in der Tat nichts anderes 
als die Nachfahren der alten Vrata; samgha ist ein Synonym 
von vrata und wird in der Erklarung dieses Wortes immer be- 
niitzt. Dass man aber bestimmte „Kasten“ wie die Bhrjjakantaka 
und andere, die offenbar unmittelbar aus dem Vratya-Leben her- 
vorgegangen waren, als Vratya-Kasten bezeichnete, ist selbstver- 
standlich. 

Das rituelle Schema fur die Zuordnung dieser „Kasten“ 
zum brahmanischen System war durch die innerhalb der brak- 
manischen Gemeinde geborenen Avrata einerseits und durch den 
bei diesen Vratya selbst vorherrschenden Charakter andererseits 
gegeben. Diese wurden unbekehrt nicht alle als gleichstehend 
behandelt, sondern nach ihrer Art dem Kastensystem gemass 
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geordnet. Dabei ist wohl oft willkiirlich verfahren worden, aber 
im allgemeinen wird der wesentliche Charakter dieser Gemein- 
scbaften fiir ihre Zuordnung bestimmend gewesen sein. So warden 
die kriegerischen Licchivi selbstverstaadlieh den Ksatriya, die 
zanbernden Bhrjjakantaka den Brahmanen, die viehzuchttreiben- 
den S&ttvata den VaiSya zngeordnet. 

Da man fiir die inn erh alb des brahman i sc hen Systems 
geborenen Ay rata keine spezifisehen Namen hatte, ergab es 
sich von selbst, dass diese „Unreinen u , besonders wenn sie meh- 
rere Generationen in der Unreinheit yerharrten, ihrer Herkunft 
yon Brahmanen, Ksatriya, Vai6ya entsprechend mit den Namen 
jener nichtorthodoxen, „unreinen“ Kasten belegt warden. So 
konnte die yon der Geschicbte vielleieht yerdeckte, yielleicht anch 
bewusste Fiktion entstehen, jene Vratya-Kasten seien in der Tat 
Abgefaliene der brahmanischen Gemeinde. Diese „ Kasten 11 der 
Avrata und Vratya wurden imVerlanf der weiteren Entwicklung 
entweder durch Vollzug der Yratyastoma von den anerkannten 
Kasten aufgesogen 45S ), oder sie fiihrten in antiorthodoxem Eigen- 
sinn ein freies Ketzerdasein, das iiberall da, wo es nicht in eine 
der grossen Ketzerreligionen einmiindete, zn einer rnkmlosen 
Degeneration yerdammt war. 

Davon, dass alle Vratya, obwohl sie in Vrata sich sammelten, 
die nanajatlya „aus yerschiedenen Kasten zusammengesetzt 44 
waren (vgl. die Yaudha nnd Arhat der Vratlna, Laty. VIII, 5), 
samt und Bonders durch die Yratyastoma in die Brahmanenkaste 


458) Wenn die jihigeren liitualbiicher damit recht haben, dass die Avrata 
durch den Vollzug der Yratyastoma Aufnabme in die brahmanische Gemein- 
schaft fanden, so muss fiir die Zeit nach Mann geschlossen werden, dass sie 
dann der jeweils nachststehenden Kaste zugeordnet -wurden. Dass man sich 
bei dieser Zuordnung der nichtorthodoxen Verbande zu den orthodoxen 
Kasten einer gewissen Willkiir bewuBt war, zeigt Kant. Arthas. Ill, 7, wo 
bei einer Maou ahnlichen Zuordnung des Suta und Magadha zu dem orthodoxen 
Kastensystem ausdriicklich bemerkt wird, die au£ der Vergangenheit be- 
kannten Suta und Magadha seien andere als die an der Stelle gemeinten 
.,wegen ihres Vorzuges yor Brahmanen und Ksatriya*. Sie miissen also 
einst hoehgeachtete Stande und nicht verachtete Mischkasten gewesen sein. 
Vgl. dazu J. J. Meyer, Das Altindische Buch vom Welt- und Staatslehen, 
Leipzig 1925, 261, Anm. 3. 
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aufgenommen werden komiten, ist jetzt nicht mehr die Rede. 
Das beweist die der vedischen Zeit gegeniiber ganzlich veranderte 
Lage : Die Vratya waren nicht mehr zu gleicher Wiirde berufene 
,,heilige“ Menschen, sondern ganz verachtete, nach unreinen Misch- 
kasten abgestufte Ketzer. Man brauchte sie nicht mehr! Dabei 
darf allerdings nicht vergessen werden, dass Mann wohl schwer- 
lieh das tatsachliche Leben yon ganz Indien wiedergibt. Vielmehr 
zeigt das Werk Indien im Spiegel der orthodoxen Anspriiche, 
der die Wirklichkeit wohl z. T. bis ins Unkenntliche ver- 
sehiebt 459 ). 

Auch das Mahabharata ist da, wo es rituell einordnet und 
vom Standpunkt der brahmanischen Ethik aus urteilt, ein Zeugnis 
fur die Verachtung des Vratya im ofthodoxen Kreis. Es bringt 
ihn sogar in Verbindung mit allerlei Gesindel und Aus- 
wiirflingen. Mahabh. V, 34, 46 ff. (Bomb. ed. V, 35, 57 ff.) 
wird der Vratya in eine lange Liste yon Bosewichtern eingereiht, 
die alle den Brahmanentotern gleichzustellen sind : „Hausanziinder, 
Giftmischer, Kuppler, Somaverkaufer, Festtagschander, ,Napeln‘(?), 
Freundbetriiger, Ehebrecher, Embryototer, des Lehrers Bett Be- 
flecker, dem Trunk ergebene Brahmanen, Desperados, Frechmauler, 
Gottesleugner, Vedaschmaher, Opferloffel packende Vratya 460 ), 
Geizhalse und Selbstherrliche“ (atm a vat bedeutet doch wohl 
solehe, die sich Brahman enwiirde usw. ohne Recht anmassen) 461 ). 
Dazu ist noch zu vergleichen die Liste in der Brhatsamhita des 
Varahamihira (87, 39) : ein bestimmter Vogelzug zeigt an, dass 
Gefahr droht „von einem Hund, von einem Vratya-Brahmanen, 
einem Sklaven oder von einer Hure“ 462 ). Die beiden Listen 
zeigen den Status des Vratya in der indischen Welt im Zeitalter 
des neu erstarkten Brahmanismus als einen sehr niedrigen. Es 
kiindigt sich hier der vollige Verfall de„sgesamten Vratya- Wesens an, 

459) Vgl. noch Anhang III. 

460) sruvapragrahapo vratya nehme ich zusammen : ich vermute den 
„ Vratya, der mit dem Opferloffel hantiert* 4 , also illegitime heilige Zeremonie 
vornimmt. 

461) Vgl. noch WZKM 25 (1911), 857 und Winternitz, Aufs. 55. 

462) Ich nehme mit Kern, Verspreide Geschriften II, p. 113 vratyadvija 
als , ein Wort, entsprechend dem vratyavipra in Maim X, 21. Vgl. Winternitz, 
Aufs. 55, Anm. 2; die Verwendung von dvija ware dann hier etwas Ipse. 
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obwohl selbst hier die Erinnerung nicht verwiseht isfc, dass der 
Vratya in die „heilige“ Sphare gehort. 

4. Das Mahabharata: die Vratya als sivaitische Bakchanten. 

In VIII, 2026 ff. (Bombay ed. VIII, 37, 12ff.) 40 *) erzahlt Kama 
dem Sanjaya, was er von einem wandernden Brahmanen iiber 
die Vahika und Madra gehort hat. 

Die Madra sind.ein Volk, das im „Westen“ wohnte, genauer 
„jenseits des Ganges, der Sarasvati, der Yamuna und des Kuru- 
ksetra, zwischen dem Fiinfs tr om lan d und dem Indus sick hinlehnend 44 , 
also in den unwirtlichen Gegenden etwa im Norden des heutigen 
Rajputana und in den Himalayalandern nordwestlieh vom Ma- 
dhyade&a 404 ). In Ait. Br. VIII, 14, 3 sind die Uttara Madra er- 
waknt, zusammen rait den Uttara Kuril „jenseits des Himalaya 44 . 
In B|*h. Up. Ill, 3, 1 ; 7, 1 wandert Yajnavalkya das einemal 
mit Bhujyu, das anderemal mit Uddalaka Aruni bei den Madra, 
wo im Hause des Patancala Kapya, dessen Frau und Tochter, 
von Gandharven besessen, den beiden Offenbarungen erteilen. 
Die Tatsaeke, dass ein Brahmane im Hause des Patancala ver- 
weilt und dort Offenbarungen erhalt, und die Namen der Gan- 
dharven, Kabandha Atharvana und Sudhanvan Angirasa, beweisen, 
dass wir hier Leute arischen Stammes, aber primitiverer Religion 
vor uns kaben 405 ). Auch die mit den Madra zusammen genannten 
Vahika 460 ) sind Arier gewesen, denn der im Abschnitte auf- 
tretende Brahmane erzahlt als von seinem Heimatlande (s vad e £ a), 
und nach dem Bericht gibt es bei ihnen Brahmanen, Ksatriya, 
Vai&ya und Sudra, d. h. die Stande der arischen Stamme, doch 
waren die Stande dort nicht zu Kasten erstarrt, denn auch ein 
Barbier konnte schliesslich Brahmane werden 4f}7 ) ; man konnte 
also dort noch den Brahmanenstand durch Wissen und Betragen 
erwerben. 

463) Vgl. W Z K M 23 (1909), 163 f. 

464) Die Lesart der ed. Bomb, gahgaya tiraskrtab (st. bahiskrt&b) iegt 
diese Lokalisierung nahe. Vgl dazu die Karte in Vedic Index, yoL I adp. 1. 

465) Vgl. auch Weber, I. St. I, 83. 

466) Bahlka. Vgl. Vedic Index II, 67 und Mahabh. VIII, 37, 12 ff. (2026 ff). 

467) Mahabh., a. a. 0. 
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Naeh Sat. Br. I, 7, 3, 8, wo von Rudra die Rede is t, nennen 
die Ostlichen diesen Go tt Sarva, die Bahika dagegen Bhava; 
zugleich wird er offenbar von beiden mit Agni in eins gesetzt 
xmd muss darum eine zentrale Stellung bei diesen Volkern inne- 
gebabt haben. Obwohl die Bahika Arier sind, werden sie doch 
als ausserhalb des Gesetzes stekend bezeichnet (dhtarmabahya), 
sind also nieht Anhanger der ortkodoxen Religion. Das zeigt 
auch die Schilderung des fremden Brahmanen von jenen Volkern 
in dem zu behandelnden Texte: Es gibt dort eine Stadt S&kala, 
einen Fluss Apaga; die besonderen Stamme, von denen der lieim- 
wehkranke Mann berichtet, sind die Jartika 468 ) nnd die Aratta. 
Ihr Treiben, das naeh dem frommen Verfasser des Makabharata 
„den Tadel wohl verdient 44 , ist dies : Sie trinken einen Rausch trank, 
von Zucker und Kornern bereitet (also eine Art sura), essen 
Kukfleisck mit Knoblauch, erlaben sich an Kuehen und Gmtzen- 
meth oder Rum (Sldku). Sie singen und tanzen, die trunkenen 
Weiber ganz nackt 409 ), in den Stadten und Markten, auf 
den Hofen und in den Feldern (an Flussufern) 470 ) mit vicl- 
artigem, wilderregtem Geschrei nach der Art der Esel und Ka~ 
mele. Dann frohnen sie frei der Liebeslust und singen einander 
in trunkener Brunst Lieder zu: ,he hate he hata svami bhartr 
kata*, so singen und tanzen diese Vratya-Weiber (vratyah) 47 *), 
den Gruppen zugeteilt, ungehemmt in toller Lust. Dort unter 
jenen Scharen ist die Geliebte des liebediirstenden Brahmanen; 
sie wartet sein in Kurjahgala. Wenn er in die Heimat zuriiek- 
gekehrt ist, wird er wieder die vollschenkeligen flotten Weiber 
treffen, deren Glieder leuchten von rotem Arsenik, die als Biiffel- 
kiihe Klagelaute hinausbriillen. 

In wollene Decken und Felle vermummt — ein lieblicher An- 

468) Dies sind doch wolil die spateren Jat ? Sie sitzen heute noch in den 
abgelegenen Gegenden von Rajputana. 

469) Den Brahmanen verlangt es vor aliem naeh den randhiiftigen Gauri ; 
darum schildert er die W-eiber mit ganz besonderer Hingabe. 

470) Ed. Bomb.: nagarapavavesesu ; Calc, ed.: nagaragaravapresu. Die 
beiden Texte haben eine Menge verschiedener Lesarten, doch ist das Gesamt- 
bild durchaus dasselbe. 

47 1) Die Reiw&rter zeigen, dass vr. fern. ist. Doch sind auch Vratya 
dabei (weiter unten). 
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blick! — singen sie. Mit Pauken, Floten, Muscheln und Tromrneln 
machen sie larmende Musik: „Trunken wolien wir mit den 
,Eseln‘, ,Kamelen‘ und ,Maultieren‘ es uns wohl sein lassen“ 
(singen sie)* 

Dort in den Waldern von Sami, Pliu und Karlra, auf den 
Pfaden der Lust, wolien sie (der Rrahmane und seine Geliebte) 
jener trunkenen tanzenden Schar sich zugesellen, ihre Kleider 
von sich werfen und in wilder Freude die Instrumente schlagen. 

Bei dieser Schilderung des orgiastischen Treibens bricht der 
Zuhorer in den erschreckten Rufaus: „ Welcher verniinftige Mensch 
mochte sich diesen Vratya-Rrauchen (gllesu vratyesu) 
auch nur einen Augenblick hingeben! w ; aber der Brahmane ver- 
tieft sich unbeirrt aufs neue in die Schilderung seiner Sehnsucht 
und beschreibt nun den Glauben seiner Stadt Sakala (dasheutige 
Sialkot?) 47 *). Dort schwarmt bei Nacht ein iiberirdisches Wesen 
durch die Strassen, zu einer vierzehnsaitigen Laute singend oder 
eine schwarze Pauke schlagend. — ,,Wann werde ich die vahl- 
kischen Gesange endlich wieder singen !“ ruft der Brahmane zum 
Schlusse noch einmal aus 472a ). 

Im gleichen Abschnitt (v. 44 ff. und VIII, 88, Iff.) werden 
die Aratta und ihre Gebrauche beschrieben. Auch sie haben 
Vipra, aber keine eigentlichen Kasten, genau wie die Jartika. 
Zu ihrer Sorte gehoren weiter die Gandhara, die Madraka und 
die Bahllka 473 ). 

Was aber wichtig ist in diesem Zusammenhang : sie werden 
Vratya genannt (wie auch die Dasanlya und die Videha), Leute, 
die den brahmanischen Opferkult nicht pflegen (ayajyu), und 
um die sich darum weder Gotter noch Vater noch die Brahmanen 
kiimmern. 

472) Vgl. Smith, Early History 78, Anm. 

472 a) Dazu ist zu vergleichen Av XX, 132, 7 ff., wo eine Gottin und 
ein Gott, ohne Zweifel Siva und seine Gemahlin, die Pauke schlagen, und 
zwar paryagaram punah. pimali (vgl. dazu Anm? 470), und wo ebenfalls 
„Kamele tt auftreten. Da ich die Kuntapa-Lieder als im engsten Zusammen- 
hang mit den Vratya stehend erweisen werde (vgl. unten Kap. II) folgt, dass 
die hier geschilderten Brauche uraltes Vratya- Gut sind. 

473) Ungenaue Schreibweise fur Balhika? vgl. Zimmer, Altindisches Leben 
180; 431 ff. 


235 



So brnchstiickartig, und ineinigem iibertrieben 474 ), der Bericht 
wohl im einzelnen sein mag, er lasst dock die dahinterstehende 
religiose Welt deutiich durchscheinen. DieseVratya-Brauche 
sind durchweg orgiastiseher Natur. Ranschtrank, Musik, 
Tanz, Gesang spielen eine entscheidende Rolle, and die Liebes- 
vereinigung, wohl ritueller Art, scheint den Hohepunkt der Feiern 
gebildet zu haben. Im Mittelpunkt des ganzen Kultes aber steht 
ein Fruehtbarkeitsgott (svamin, bhartar) — denn nar ein soleher 
ist in dieser Sphare denkbar, der kein anderer sein kann als 
Rudra~$iva (oder Vision in seiner niederen Form), and eine laaten- 
spielende Unholdin, die fraglos mit Parvati-Durga, d, h. mit einer 
ihrer vielen Formen, identisch ist. Der Gesang he hate asw. 
ist ein typiseher primitiver Kultgesang 475 ). 

Ich glaabe, wir kbnnen drei verschiedene Fest-Formen im 
Bericht entdecken: 

Einmal Umziige im Lande, wie wir sie iiberall in primi- 
tiveren Formen der Religion nachweisen konnen. Sie werden, 
wie auch hier, von der orgiastisch erhobenen „heiligen“ Schar 
aasgefuhrt, am Segen and Fruchtbarkeit im Lande zu verbreiten 476 ). 
Wo Degeneration eintritt, losen sich die heiligen Scharen in Fast- 
nachtsziige auf, and die religiose Feier wird zum Mummenschanz. 

Die zweite Form der Feiern, die sich wohl an die erste an- 
schliesst, ist der erotisehe Tanz, in dessen Mittelpankt die 
Gottheit als Braatigam oder Gatte (bhartar) steht. Die Weiber 
sind zaaberisch mit roter Farbe bemalt and briillen als Kiihe 
dem Stier entgegen 477 ). Wenn hier die Umarmang den Abschlass 
bildet, so miissen die mitfeiernden Manner als Stellvertreter des 
Gottes gegolten haben. 

Eine dritte Form sind regelreehte Tiertanze mit Verkleidung. 


474) Die Weiber, die in den Umziigen mittanzen, sind doch wohl zur 
Erhohung des Beizes im Bericht noch mehr entkleidet, als sie in Wirklich- 
keit waren ; nackt werden sie wohl kaum mitgezogen sein. 

475) Man hat den Eindruck, dass der Gesang wortlich iiberlieferfc ist 
Diese feiernde Menge hat also arisch gesprochen. 

476) VgL Hauer, Ydgapraxis 177 f. 

477) Gauri heisst ja anch die Gemahlin Siyas ; ygl. dazu unter II die 
Liedchen der tanz en den M’adchen beim Mahavrata. 
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Wenn trunkene Frauen und Madehen 478 ), in Decken und Felie 
vermummt, mi t Tieren sich vergniigen wollen, so ist gar keine 
andere Auslegung moglich als die religionsgeschichtliche. Denn 
wir haben eine solche Fiille von Zeugnissen aus alien Teilen 
der Welt iiber religiose Zeremonien dieser Art, dass es miissig 
ware, solche hier aufzufiihren. Und nun ist das Entscheidende, dass 
diese Zeremonien Vratya-Brauche oder Ubungen (&xla 
vraty&h) genannt werden. Damit sind die Vratya auch als 
Wildekst atiker erwiesen, und die PumScall, die in der Be- 
gleitung des Vratya sich findet, hat, wie ich das schon in meiner 
Yogapraxis vermutet habe 479 ), ihren religionsgeschichtlichen 
Hintergrund in diesen Feiern. Sie ist sozusagen das kultische 
Symbol der Fruchtbarkeitsfeste. 

Die Rolle der Vratya-Scharen bei diesen wilden Festen 
war wohl die einer Anfuhrerbande bei der Feier, an der aber 
auch das Volk, soweit es eingeweiht war, teilnahm. Diese Vratya- 
Scharen wanderten zur Zeit dieser Feste im Lande umher und 
leiteten die Zeremonien; sie waren wohl Vorsanger und -tanzer, 
Trager der Uberlieferung und der gottlichen Macht, so wie etwa 
noch beim Mahavrata die Priesterschar die Handlung bestimmt, 
wobei aber doch das Volk, besonders auch Frauen und Madehen, 
singend, tanzend und musizierend mitwirken. Die Feier war also 
eine Vraty a-Feier, an der die ganze geweihte Gemeinde 
t eilnahm, und so konnte diese Gemeinde, ja der Stamm, von den 
Orthodoxen, die jede fremde Gemeinschaft nach ihren religiosen 
Zeremonien beurteilten, ohne weiteres mit dem Beiwort vratya 
belegt werden. Dies fiihrt uns wieder zuriick zu Manu X, 20 — 23. 

Ich will im Anschluss an diese interessante Schii derung des 
Vr&tya-Lebens in seiner orgiastischen Auspragung das anfiihren, 
was mir noch aus andern Quellen bekannt geworden ist, denn 
von da aus ist eine Deutung der Vr&tya-Lieder Av XV, 8. 9, 
die nach meiner Ansicht hieher gehoren, zu gewinnen 479a ). 

478) NB. Der Brahmane schildert nur das Benehmen der weiblichen 
Teilnebmer, nach denen er begehrt. Die gauze Beschreibung setzt aber 
Manner und Frauen als zusammen Feiernde voraus. 

479) Hauer, Yogapraxis 176 f. 

479 a) VgL Bd. II. 
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Tanze ahnlicher Art wie die oben geschilderten werden aueh 
im IV. Akt der Karpuramanjarl des Raja§ekhara 4Sl ) beschrieben. 
Dort schaut der Konig vom Balkon seines Palastes dem Treiben 
zu, nnd der Dichter lasst die Szenen in bunter Bewegtheit an 
uns vorbeiziehen (v. 10 Schluss ff.). Das Fest beisst vatasa- 
vittimahusa va oder vatasavitrlvrata, „ das Fest der Ban - 
yan-Savitri“. Dieses Fest wird von den Frauen znr Zeit des 
Vollmonds des Monats Jyestha gefeiert, um Nachkommenschaft 
zu erlangen. Es ist ailgemein gesprochen ein Fruchtbarkeitsfest, 
im besonderen aber nacb meiner Auffassung ein Typ des Festes 
der Muttergottin, die ihren Geliebten verliert und wiedergewinni 
Die ans dem Mah&bharata bekannte Legende von Savitrl nnd Sat- 
yavat 481 )ist nichts anderes als der uralteMytbos von Nana-Balder, 
Kybele-Attis, Isis-Osiris, Ischtar-Thamns ins Irdische iibertragen, 
wie anch der Mythos von Nana-Balder und Isis-Osiris znm Mar- 
chen 482 ) oder zur Sage 483 ) wird. Uber die mythologische Grund- 
lage der Savitn-Satyavat-Sage kann gar kein Zweifel bestehen 
angesichts der Tatsache, dass das Fest vatasavitrlvrata, das 
ja der Gottin Savitrl gilt, aufs engste mit der Savitri-Sage ver- 
kniipft ist. A. H. Allen hat die Beschreibung dieses Festes naeh 
Hemadri nnd Vratarka ans Licht gezogen 484 ). Es sind alie 
wesentlichen Elemente des urspriinglichen Mythus im Fest nnd 
seiner Legende enthalten: 

Die Liebe des gottlichen Paares, der Tod, die Totenklage 
und die Wiederbelebung des Geliebten (wobei wie bei Attis die 
Fichte, bei Osiris die Zeder, hier der wilde Feigenbaum eine 
Rolle spielt). Beim Feste die Statnen des gottlichen Paares, vor- 
bereitendes Fasten, der samengefullte Bambusstamm mit Tuchern 
umwickelt, die Nachtwache, das Freudenfest mit Gesang, Tanz 


480) Vgl. Rajasekharas Karpuramanjarl, ed. Sten Konovv, transl. C. R. 
Lanman, Harvard Or. Series vol. IV, Cambridge Mass. 1901. 

481) SavitryttpakhyanSt im Pativratamahatymaparvan des Vanaparvan 
(HI, 294 ff. ed. Bomb.). 

482) Vgl. Ad. Erman, Die Literatur der Agypter, Leipzig 1928, 197 ff. 
488) Bei Saxo Grammaticus, 60 ff. ; vgl. P, Herrmann, Nordisehe Mytho- 

logie, Leipzig 1908, 896 if. 

484) J A O S XXI (1901), 2. H., 58—66. 



usw. Eben dieses Freudenfest am Ende (lasavasane) beschreibt 
Rajagekhara im IV. Akt der Karpuramaujaii. Die Madchen und 
Frauen haben ihre Leiber enthiillt, und nun beginnt die Car carl, 
der Tanzaufzug. Eigentumlieb ist, dass hier die Zeremonie des 
Wasserspritzens eingeschoben ist, die auch soost bei Fruchtbar- 
keitsfesten vorkommt 485 ). Versebiedene Tanze folgen, eine Art 
gemessener Stampftanz, der Stabtanz (dandar asa), der Calli- 
Tanz. Die Tanzerinnen sind bemalt, tragen einen dreifacken 
Rogen (tikandaeava) 486 ), sind mit Pfauenfedern geschmiiekt 
und treten ember wie wilde Fremdlinge aus den Bergen (pulin- 
darupeiia, wie die Marut als Paravata auftreten, Rv V, 52, 11). 
Andere tragen Mensckenfleiscb (mahamamsa) als Opfergabe 
herbei; mit bum-Rufen, Heulen und Rudra-Geschrei 457 ), angetan 
mit Masken (padisisaa = pratiglrsaka) von Unholdinnen, die 
bei Nacht schwarmen, stellen sie den Ort der Toten dar. Dann 
beginnt wiederum unter Vorantritt einer Schonen der Calli-Tanz 
zum dumpfen Ton einer (Scbadel-)Trommel, dem Klirren der 
Spangen und dem Klange der Floten. Die Kleider fliegen in 
wilderem Tanze und die Feiernden und die Zusehauer breeken 
aus in lacbende Frohlichkeit Offenbar werden in diesem Sehluss- 
tanze noch einmal die dunklen Mackte der Nacht und des Todes 
eingefiibrt, um dann endgiiltig vom Leben iiberwunden zu werden. 
Die Scbilderung gibt wohl volkstumliehe Feste von Mahar&stra, 
der Heimat des Rajasekhara, wieder, und sie sind ibrem Grimd- 
cbarakter naeh dieselben wie die im Mababh&rata als Vratya- 
Brauche geschilderten. Vorgeblieh gelten sie der Savitri und dem 
Brahman, aber eine Vergleicbung mit ahnlichen Festen in andern 

485) In Malabar haben wir die Tiruvatira-Feier zu Ehren des Liebes- 
gottes, mit der auch eine solche Wasserspritzzeremonie verbunden ist (ebenso 
eine Schwingzeremonie, vgl. Karpnram. 2. Akt), vgl. Gaz. of the Malabar and 
Anjengo Districts I, 148. Auch in Karpuram. werden ja die Wasserstrablen 
mit des Liebesgottes Pfeilen verglichen. 

486) Vgl. die Anmerkungen in Lanmans Ubersetzung p. 280 ff. Der Stab- 
tanz ist wohl sehr alt, vgl. S. B. E. 44, 417. Auch der dreifache Bogen er~ 
scheint in den alten Zeremonien, vgl oben S, 107. Der Stampftanz und das 
Wasserwerfen erinnern an Zeremonien, die in das Mahavrata eingebaut warden, 
vgl. unten Kap. II. 

487) Ich iibersetze raudda wortlich. 
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Bereicben zeigt tins, dass dakinter die Fruchtbarkeitsgotter sich 
verbergen, die im Zentrum des Vratya-Glaubens stehen. 

Von bier aus erhalt die Bemerkung des Kommentars zu Katy. 
j§r. S. XXII, 4, 3 ihre Erklarung. Bei diesen Festen waren geiibte 
Sanger, Tanzer and (Zauber-) Waffentrager vonnoten, die in der 
Vratya-Genossenschaft von besonderen Lehrmeistern ausgebildet 
wurden. 

Bei den orgiastischen Festen, wie sie uns im Mah&bharata 
geschildert werden, waren in den Landern, die von einem tfich- 
tigen Adel beherrscht wurden, die Hauptlinge und Fiirsten die 
Anfuhrer der Prozessionen und Tanze, also die obersten „Vr&tya“, 
die Sthapati, wie dies heute noch ahnlich bei den vom Brahma- 
nismus unberiihrten Ariern, den Kafir in den Bergen von Afgha- 
nistan, der Fall ist. Die Jast, Hauptlinge, miissen nicht nur 
gute Spreeher, sondern auch Vortanzer und Leiter der Feste sein, 
die ihren Hohepunkt in Fruehtbarkeits-, Ernte- und Sonnwend- 
feiern haben 488 ). Die Behauptung, die Fiirsten in Altindien seien 
bei solchen Festen an hervorragender Stelle mitwirkend gewesen, 
bezeugt zwar kein Sanskrittext, aber der grieckiseke Gesandte 
am Hof des Candragupta, Megastkenes, der ca. 303 nack Indien 
kam 485 *) und wahrend seines ausgedeknten Aufenthaltes zu Pfita- 
liputra zahlreicke Beobachtungen fiber das orgiastisehe Treiben 
im Dienste des indischen Dionysos, Siva, machen konnte 490 ). 
Die beiden Vratya-Lieder Av XV, 8. 9 finden nach meiner An- 
sicht ihre Erklarung darin, dass sie eine ins Mystische gesteigerte 
Darstellung einer solchen orgiastischen Prozession sind. Dies 
wird im II. Band ausffihrlich bekandelt werden. 


488) Vgl. G. Buschan, Illustrierte Vblkerkunde II, Stuttgart 1923, 466ff. 
u. G. S. Robertson, The Kafirs of the Hindu-Kush, London 1896, 449 If.; vgl. 
612 ff. Ich werfe hier die Frage anf, ob die Jast und Kaneash, die Bobertson 
nepanfc, nicht mit den Jye§tha und Kaniyas der Vratya zu vergleichen sind, 
da die Kaneash den untersten Grad der Kafir- Aristokratie mit priesteriichen 
Funktionen darstellen. Dass sie in ihrem Hause ein kleines Weizenbeet 
halten und davor heilige Zeremonien verrichten miissen (a, a. 0. 460 ff.), 
beweist ihren Zusammenhang mit der Fruchtbarkeit des Stammes. 

489) Smith, Early History 126 ff. 

490) Vgl. E. A. Schwanbeck, Megasthenis Indica, Bonnae 1846, fragm. 
46, 5 — 7 ; 47, 5— 7 und sonst, u. dazu im II. Band die Erklarung von Av XV, 8. 9. 
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5. Worterbucher und verstreute Notizen. 


Im Brahmavarga des AmarakoSa findet sich folgende Erkla- 
rung des Wortes vraty a 491 ): vratyah samsk&rahinah syad 
asvadhyayo nirakptih / dharmadhvajl lingavrttir ava- 
kirni ksatavratah /. Schon die Einreihung des Vratya in den 
Brahmavarga Iasst vermuten, dass er als eine bestimmte Art 
von Brahmane gait. Auch sind die Bezeichnungen von 
Bedeutung. Er ist wie auch in den spateren Ritualsehriften s am s- 
k&rahlna, hat also die ortho doxen Weihen nicht mitgemacht, ist 
asvadhyaya, er treibt kein Vedastudium und ist deshalb nira- 
kpta, ohne die giiltige Lebensform, vernaehlassigt die rechten 
religiosen Pflichten, beniitzt sein Dharma, das von ihm befolgte 
Gesetz, nur als Flagge (dharmadhvajin), seine Frommigkeit 
ist Heuchelei; er ist lihgavrtti, wie der Koxnmentar erklart: 
lingam dharmacihnam vrttir jivika yasya sail, einer, 
der die Zeichen der Frommigkeit dazu benutzt, seinen Lebens- 
unterhalt zu verdi enen. avaklrna, einer, der die Weihen acht- 
ios beiseite schiebt oder der sein Geliibde, den Opferritus usw. 
bricht, ist er in alien spateren Ritualsehriften ; ebenso ksatavrata, 
der die brahmanischen Geliibde schmahlich verletzt (vgl. savi- 
triparibhrasta, Manu X, 20). Das Bild, das uns in dieser 
trockenen Aufzahlung entgegentritt, lasst doch wesentliche Ziige 
erkennen. Der Vratya ist in jeder Beziehung ausserhalb der 
orthodoxen Formen, aber er gibt sich trotzdem als heiliger Mann, 
weshalb er ja auch in den Brahmavarga eingereiht ist, tragt 
Zeichen der Frommigkeit (den Haarknoten usw. } wie der Komm. 
bemerkt) und macht aus dem frommen Leben ein Gewerbe. Es 
ist der fromme Vagant mit priesterlichem Charakter, der JNach- 
fahre des uralten Vratya, der unter diesem Namen noch bis ins 
indische Mittelalter hinein im Gegensatz zu den Orthodoxen sein 
Wesen getrieben haben mag. Ob die Verfasser dieser Worter- 
bucher und ihre Kommentatoren noch eine unmittelbare An- 
sehauung von den Vratya gehabt haben, ist nach den mir bis 

491) Amarakosa, with the Comm, o! Mahesvara, eel. Tbatte-Kielhorn, 
Bombay 1877, II, 7, 54 (p. 179). 

Hauer: Der Vratya. 16 
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jetzt aus dieser Zeit bekannt gewordenen Texten nicht mehr zu 
entscheiden. Doch haben wir oben (S. 191 f.) gesehen, dass dureh 
Inschriften das Vorhandensein von vrata in diesen Jahrhunderten 
bezeugt ist. 

Bei der Wertnng des Bildes vom Vratya, wie es tins die 
Worterbiicher bieten, diirfen wir iibrigens niebt vergessen, dass 
diese Zeichnung, obwohl durchaus nicht alle Verfasser der Worter- 
biicher orthodoxe Brahmanen, sondern vielfach Jaina nnd Bud- 
dhisten waren (der Verfasser des AmarakoSa z. B. war Bud- 
dhist) 492 ), von der orthodoxen Tradition beeinflusst ist. 

Ahnlich wie AmarakoSa beschreibt Halayndha II, 249 
den Vratya: vratyah samskar ahlnah syad avakirni 
ksatavratah gigvidano duracaras tyaktagnir virataa 
dvijah //. gigvidana ist der siindhafte, duracara der vom 
Glauben abgefallene, tyaktagni der die Opferfeuer vernach- 
lassigende, virahan in diesem Zusammenhang der die Feuer 
ausloschende, also dem brahmanischen Knit feindliche Dvija 494 ). 
Gleieh im folgenden Vers wird brahmabandhu, der ims ja 
auch in den Ritualbiichern im Zusammenhang mit dem Vratya 
begegnet ist, folgendermassen beschrieben: dharmadhvajo (sic!) 
lihgavfttir asvadhyayo nirakrtih/gastrajivahkanda- 
sprsto brahmabandhur dvijo ’dhamah If ein Brahmane der 
untersten Ordnung, der seinen Glauben nur aus Heuchelei zur 
Sehau tragt, daraus ein Gewerbe macht, kein ordentliches Sta- 
dium treibt, sich seinen religiosen Verpflichtungen nicht unter- 
zieht, vom Waffenhandwerk lebt, mit Ffeilen hantiert. 

Fast wortlich stimmt Hemacandras Abhidhanacinta- 
marii in der Beschreibung des Vratya mit den beiden Texten 
iiberein, und auch er beschreibt den Vratya in unmittelbarer 
Verbindung mit dem Brahmabandhu im Abschnitt iiber die 


49a) VgL Winternitz, Gesch. Ind. Lit. Ill, 408 if. 

493) Halayudhas Abhidhan aratn am ala, Ed. Th. Aufrecht, London 1861 
(vgl. W Z KM 1911, 357). 

494) dvija bedeutet hier ohne Zweifel Brahmane; darauf weist der Zu- 
sammenhang mit brahmabandhu hin; also ist auch hier dvija wieder sehr 
lose gebraucht: da der Vratya die Weihe nicht durchgemacht hat, ist er ja 
nicht ein Zweigeborener. Mann ist in seinen Ausdriicken strenger. 
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ketzerischen und unwiirdigen Brahman en 495 ). ksat a vrato 
Vaklrni syad vratyah samskaravarjitah // (854) Si- 
S vidanah kyspakarma brahmabandhur dvij o ’dhamah / 
nastagnir vlr aha jatimatrajivl dvij abruvah 496 ) // (855) 
dharmadhvajl lihgavrttir vedahino nirakrtih . . . 
(856) ucchistabhojanah . . . (857) §astr&jivah kan- 
dasprsto . . . (858). 

Ein Vergleich der Texte zeigt, dass die Beiworter des Vratya 
nnd des Brahmabandhu nicht streng getrennt sind und die Worter- 
biieher ohne Bedenken die Bezeiehnung des einen dem andern 
beilegen. Die beiden Gestalten milssen also eng miteinander 
verwandt gewesen sein. Nun ist aber gar keine Frage, dass 
der Brahmabandhu ein Brahmane der Lander war, die, wie z. B. 
Magadha, nicht dem strengen Brahmanismus huldigten. Der 
Vratya muss darum den Wo rterbiichern als Brahmane 
nichtorthodoxer Obseryanz gegolten haben wie der 
Brahmabandhu selber, dem er ja bei seiner Bekehrung seine 
Vratya-Ausriistung iibergab. 

Dieser Schluss wird weiterhin bekraftigt durch eine Notiz 
im Ny ay a- Sutra 497 ). In der Aufzahlung der sechzehn Kate- 
gorien, deren Erkenntnis zur Erlangung des hochsten Gutes 
fiihrt, werden die nicht zu Reeht bestehenden und darum zn 
vermeidenden Methoden des Erkenntnisweges aufgefiihrt, dar- 
unter auch chala 498 ) „der Trick, die Verdrehung.“ Es gibt 
zwei solcher Tricks: v&kchala und sam&nyachala, der Trick 
mit dem Wort (wenn man z. B. nava, das „neu u bedeutet, an- 
wendet, als ob es „neun“ bedeutete) und der Trick durch Verall- 
gemeinerung. Der letztere besteht darin, dass aus einem Wort 
durch unstatthafte Verallgemeinerung (atis&manyayogat) ein 
falscher Schluss gezogen wird* Dazu bemerkt Vatsyayana: „Z.B. 


495) Hemaeandras Abhidhanacintamani, hrsg. und iibers. you 0. Bohtlingk 
und Ch. Bieu, Petersburg 1847, Vers 854 

496) Zu dem dvijabruva „einer der vorgibt, ein Brabmane zu sein", ist 
yratyabruva Ay XV, 18, 6 zu vergleichen. Vgl. auch uoeh oben S. 144 ff. 

, 497) Nyaya-Siitra, Text mit Vat sy ay an as Kommentar Bibl. IncL, Calc. 
1865; ygl. Viz. S. S. IX, 1896. Vgl. Deussen, Allg. Ge sch. Phil. I, 8, 886. 

498) Sutra I, 51 ff. mit Komm., bes. S. 54. 


16 
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wenn gesagt wird: ,Dieser und dieser Brahmane besitzt Wissen 
und frommen Wander, und einer folgert: ,Also besitzt der Brahmane 
(allgemein) Wissen nnd frommen WandeP, so wird aus dem angege- 
benen Satze durch eine nicht dem Sinn entsprechende Ausdeutung und 
Anwendung ein falscher Schluss gezogen. (Der falsche Schluss geht 
dann weiter; denn) wenn dem Brahmanen (allgemein) Wissen 
und frommer Wandel zukommen, dann auch dem Vratya: denn 
aueh der Vratya ist ja ein Brahmane, also muss er auch Wissen 
und frommen Wandel besitzen (yadi brahmane vidyacara^a- 
sampat sambhavati vratye ’pi sambhavet, vratyo 'pi 
brahmanah so ’pi astu vidyacaranasampanna iti). Wenn 
man also die gemeinte Bedeutung ,.(in seiner Folgerung) nicht 
nur erschopft, sondern sie (wie in diesem Falle) iiberschreitet, 
so ist das eine unstatthafte Verallgemeinerung.“ Die logischen 
Auseinandersetzungen konnen hier beiseite gelassen werden. Aber 
die Verwendung des Begriffes vratya in dem Abschnitt ist von 
Bedeutung. Hier ist so klar wie nirgends ausgesprochen, dass 
dem Verfasser des Kommentars der Vratya als Brahmane gilt, 
wenn auch nicht als Vollbrahmane, weil ihm Vedawissen und 
orthodoxer Wandel fehlen. Dass hier nicht der durch den Vratya- 
stoma bekehrte, sondern der noch in seiner „Sunde“ lebende, 
unbekehrte Vratya gemeint ist, leidet keinen Zweifel, denn 
der hier genannte Vratya hat weder Vedawissen noch frommen 
Wandel, wozu ja doch der Vratyastoma fiihrt. 

Dabei ist zu bedenken, dass Aksapada Gotama und seine 
Leute, sowie die dem Nyaya verwandte Schule der Vaigesika 
selbst nicht ganz frei vom Geruch der Ketzerei waren. Die Phi- 
losophic dieser weltlichen Gelehrten scheint in der orthodoxen 
brahmanischen Literatur nicht gerade gut angeschrieben gewesen 
zu sein* 99 ). Datum scheuten sichf diese Leute auch nicht, den 
Vratya, den Geliibde-Gebundenen, schlechtweg Brahmane zunennen, 

Auch im heutigen Indien gibt es janochgrosse Unterschiede 
unter den Brahmanen, und die Brahmabandhu sind nicht ver- 
schwunden. So gelten z. B. die Enperuman in Malabar als eine 
niedere Klasse von Brahmanen (sie sind meistens Tempeldiener 

499) VgL zu diesen Systemen Deussen, Allg. G-esch. PM1. 1 , 3, 345 ff . 
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und Priester), und die Nambudiri betrachten selbst die bstlichen 
Brahmanen Palghats, die Pattar, fur keine Vollbrahmanen, wie 
ja aueh die Konkani-Brahmanen Kanaras von den streng Ortho- 
doxen nicht als vollgiiltige Brahmanen angesehen werden 50 °). 
Hieher gehort auch die Prophezeiung im Bhagav. Pur. XII, 1 , 36, 
dass in der moralisehen Yerwirrung des Kaliyuga Vratya als 
Brahmanen auftreten werden. 

Die Bestimmung von Vratya als Brahman e in den Worter- 
biichern ist ein Beweis fur meine oben durchgefiihrte Behauptung, 
dass Mann den Ansdruck sehr lose gebraucht hat, wenn er ihn anf 
Kasten bezieht, die entweder beruflichen oder Stammes-Charakter 
batten, ebenso wenn das Mahabharata den Ansdruck auf Volker- 
schaften bezieht. Diese breite Verwendung des Wortes fur Ketzer 
iiberhaupt wird in den Worterbiichern, denen es urn eine seharfe 
Formulierung der Ansdriicke mit Hilfe von Synonymen geht, 
eingeschrankt anf die nrspriingliche und typische Bedeutung: 
.,heilige Person minder wer tiger Observanz 44 (naeh ortho- 
doxer Schatzung), eine Bedeutung, die durch das Wort acara- 
hlnata der Kommentatoren, die hina erklaren, beschrieben 
wird. So behalt das Wort in der Tat im strengen G-ebrauch 
dieselbe Bedeutung (trotz der starken Wandlung des Vratya- 
Wesens in diesem Zeitraum) dureh die etwa zwei Jahrfcausende 
wahrende Entwicklung, welehe die Worterbiicher von den Brah- 
mana trennen. Die Verwendung in den Ritualbiiehem und der 
Versuch Manus, die Vratya in Kasten einzuteilen, diirfen uns die 
riehtige Erkenntnis iiber das Wesen der Vratya nicht triiben. 
Dass in der Einteilung Manus Wahrheitselemente enthalten sind, 
haben wir sehon gesehen. In der Tat rekrutierten sich ja die 
Vratya aus verschiedenen Kasten. Der Vrata war nanajatiya, 
wer aber durch die Vratya-Weihe und -Wissenschaft in ihn auf- 
genommen und Vratya geworden war, der war eben damit 
.,heilige Person 44 , war „Brahmane“. 

500) Es ware einer besonderen Bntersuchung Vert, die Zusammenhange 
auizudecken, die zwischen den Brahmabandhu-Vratya nnd diesen Brahmanen 
woM bestehen. Besonders ist zu beachten, dass der stebende Titel der 
Konkani Eao ist. 
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II. Die Vratya und das Mahavrata. 

1. Die gottlichen Vratya als Stifter der Feier. 

Das Mahavrata ist im orthodoxen Ritual ein Teil der Jahres- 
feier Gavamayana x ). Die ursprtinglichen Elemente dieser Feier 
sind Riten, die von T. M. Br. XXIV, 18 den gottlichen Vratya 
zugeschrieben werden 2 ). Im Stil der vedisehen Sehriften bedeutet 
die Notiz, die himmlischen Vratya seien Besitzer dieser Feier 
gewesen, dass die vergottlichten Ahnen der Vratya siegestiftet 
haben. Also gehorte das Mahavrata zu den uralten Zeremonien 
der Vratya. Da aber, wie wir weiter unten seben werden, diese 
Feier in vorvedischer Zeit eine zentrale Stellung innehatte, muss 
sie einstens auch bei den Vratya im Mittelpunkt gestanden haben. 
Wir haben oben geseben, dass vratya in irgendeinem Sinne 
(ob fiber vrata oder vratya) von vrata abzuleiten ist, und 
so hat wohl der Name Vratya „der gelfibdegebundene Geweihte 1 - 
auch mit Mahavrata, dem „grossen Gelfibde", zu tun. Dieses 
Vrata war die grosse Feier der Vratya, zu der sich die Geweihten 
in einem Vrata zusammentaten 3 ). 

Die kurze Notiz in T. M. Br., deren Geschichtlichkeit anzu- 
zweifeln gar kein Grand vorhanden ist, wird dureh versehiedene 
von anderer Seite kommende Zeugnisse bestatigt. 

In v. 2 des angefuhrten Abschnittes wird die Opfersitzung 
(sattra) der Vratya unter der Anffihrung des Bud ha vollzogen. 
Das Sattra, das hier vorgenommen wird, ist nach der Aufzahlung 
in v. 1 zu schliessen eine Opferfeier mit stark primitiven Ele- 
menten, und das Mahavrata bildet davon den wichtigsten Teil. 

1) Vgl. dazu Hillebrandt, Rit. Lit. 157 ff. 

2) Vgl. oben S. 85 ff. 

3) Hier ist daran zu erinnern, dass in der spateren Literatur ein Maha- 
vrata, c vratin, °vratika=Pasupata ist, ein Geweihter des Pasupati, des Rudra- 
Siva. 
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Dieser Budha tragt in v . 6 den Beinamen Saumayana. Nach 
Bandh. Sr. S. XYIII, 26 war Budha Saumya der Sthapati der 
Vratya beim Vratyastoma. Es is t keine Frage, dass diese beiden 
Budha eine Person sind und dass Budha mit einer Yratya-Sehar 
einst zum hoheren Ritas iibergegangen ist, ohne allerdings seine 
Herkunft ganz zu verleugnen. Nach der Anukramani ist Budha 
Saumya Yerfasser des Liedes Rv X, 101. Eine Analyse des 
Liedes zeigt eine ganze Reihe von primitiven heiligen Zeremonien, 
die mit Begeisterung besungen werden : „Erwacket eines Sinnes, 
ihr Genossen (sakhi) 4 ). Vereint entziindet nun das Feuer, viele 
ihr und eng verbiindet (sanlla)“, beginnt das Lied. Nun folgt 
die Aufforderung, den herrlichen Ton des Liedes anzustimmen, 
ein Schiff mit Rudern zli bauen, die Gerate zu bereiten zur 
Beforderung des Opfers 5 ). Dann werden vier Hauptelemente 

4) Vgl. oben S. 187 f. 

5) Der Gebrauch des Opferscbiff e s ist im orthodoxen Ritus abgeschafft, 
ist aber ohne Zweifel urarisch. Die Texte haben die Spuren auch noeh deut- 
lich bewahrt. Das Opfer, vor allem die Saman, werden in der vedischen 
Literatnr oft mit einem Schiff yerglichen, das den Opferer in die himmli- 
sehe Welt oder zu Heil und Gluck tragt; vgl. Sat. Br. IV, 2, 5, 10; Ait. 
Br. IV, 13; VI, 6. 21; T. S. V, 8, 10, 1. An dieser letzteren Stelle gewirmt 
der Opferer mit den Backsteinen des Opferaltars „Regen“, also Frucht- 
barkeit, und fahrt gen Himmel ais mit einem Schiff. Vielfach ist dann der 
Opferbrauch mit dem Jenseitsglauben verbunden warden, wodurch das Toten- 
scbiff, das den Toten mit Gaben fiir ihn selbst und fur die Ahnen ins Jen- 
seits tragt, mit dem Opferschiff sich verkoppelte. Auch die Schiffchen, die 
hose MSchte oder Opfer fiir sie wegfiihren sollen, gehoren in diesen Bereich, 
und endiich die Schiff e als TrUger der Gotterbilder oder der un- 
sichtbar anwesenden Gotter. 

Vgl. dazu Frazer, Golden Bough 8 1, 251, wo die Ainu, urn Regen zu machen, 
Wasser aus Sieben traufeln, wahrend andere einen Topf mit Segel und Rudern 
ausriisten und ihn dann durchs Dorf oder durch den Garten ziehen, (N. B. : 
Auch hier die seltsame Verbindung yon Regenzauber und Idee des Schiffes.) 
Vgl. noch J. Grimm, Deutsche Mythologie 4 , Leipzig 1875—78, 218—220. Zur 
Frage der Verwendung heiliger Schiffe im allgemeinen vgl. E.R. E. XI, 472 ff. 
Nach Tacitus, Germania 9, 2, verehren die Germanen eine Gottin (mit der 
Isis in eins gesetzt), deren heiliges Zeichen ein Schiff war. 

Dass bei den arisehenlndern Schiffe beim Zauber und Opfer 
gebraucht wurden, erweisen noeh die Texte. Ry X, 44, 6 erwahnt ein Opfer- 
schiff (yajniya nau), und in Ay II, 36, 5 wird bei einer Zeremonle zur 
Gewinnung eines Gatten die Brant aufgefordert, „Bhagas Schiff, das voile, 
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der Feier besehrieben, indem der Sanger, die Handlungen an- 
sagend, zu ihrer Ausfiihrung ernmntert: a) Erst wird eine Furche 
gezogen undin diesen symbolischen Schoss Samen ge- 
streut. Das begleitende Lied lasst magisch die Frncht im 
yoraus reifen, und symbolisch wird die Siehel an die gereifte Frucht 
gesetzt (y. 3. 4). b) Dann werden Gefasse bereit gemacht, Wasser 
aus einem Brunnen geschopft nnd ausgegossen. Dies ist der 
Wasserguss als Regenzauber (v. 5. 6)* c) Dann werden 
die Rosse getrankt. Die Aufforderung, das Ziel, den Preis zu 
erringen, folgt. Panzer werden gebeftet; eine befestigte Hirten- 
niederlassung wird gescliaffen. Also werden offenbar ein W agen- 
rennen und ein symbolischer Eroberungskampf mit 
den Ureinwohnern vorgefiihrt (v7 7. 8). d) Soma wird ge- 
presst und als symbolischer Zeugungsakt mystisck apo- 
strophiert, und endlich vollzieht sieh der zent rale primitive 
Fruehtbarkeitszauber (ob symbolisch oder tatsachlich, bleibe 
dahingestellt): Der Phallus (kapyth) tritt in Aktion, und die 
Aufforderung ergeht an die Manner: codayata khudata vaja- 
sataye (v. 9— 12) 6 ). Es ist deutlich, dass wir in diesem Liede 
die rituellen Grundelemente vor uns haben, die spater in das 
orthodoxe Mahavrata eingebaut wurden. Und die Tradition, welche 
dem Budha Rv X, 101 zuschreibt, ist damit bestatigt. 

Dann ist zu bedenken, dass die Mahavrata-Feier von den 
Schulen am ausfiihrlichsten und tiefsinnigsten behandelt worden 
ist, die in den Traditionsbereich der Kausitaldn gehoren, namlieh 
von der Sahkhayana- und Aitareya-Schule 7 ). Dieses ausgesprochene 
Interesse an der uralten Feier und die Tatsache, dass sie in den 
Mittelpunkt der mystischen Spekulation gestellt wurde oder doeh 

unversiegliche“ zu besteigen und damit den erwiinschten Freier berzubringen. 
Ich erinnere hier an das Schiff, das in Smyrna wahrend des dionysischen 
Friihlingsfestes, also auch bei einem Fruchtbarkeitsfest, herumgetragen und 
von einem Priester gesteuert wurde (Pausanias I, XIX, 1, E. B, E, XI, 473 a). 

6) Ygl. dazu Bv X, 86; bes. 16. 17 und unten die Kuntapa-Lieder. 

7) Aitareya- und Sankhayana- (Kausitaka-) Aranyaka sind im Grunde 
nnr eine mystisck e Behandlung des Mahavrata, in welcher die als Ait. Up. 
und Kau§. Up. bekannten Stiicke enthalten sind. Ait. Ar. I — III entspricht 
in dieser Hinsicht Sankh. Ar. I— VIII ; ygl. Ait. Ar., ed. trsl. A. B. Keith, 
Oxford 1909, 29 if.; Weber, Ind, Lit 8 49 ff.; Deussen, Sechzig Up. lOff.,21. 
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deren Ausgangspunkt bildete, erklart sich am besten aus der 
Zugehorigkeit des Kusitaka, des Abnberrn der Kausitakin, zu den 
Vratya, denen die Mahavrata-Feier gehorte und deren Gyhapati er 
ja naeh T. M. Br. XVII, 4 bei einer ihrer Opfersitzungen war 8 ). 
Er wird zn denen gehdrt haben, die schon in einer friihen Zeit 
der orthodoxen Entwicklung zum nenen Ritas iibergingen. Er 
brachte aber das Zentralmysterium der Vratya mit, nnd an dieses 
schloss sich dann die geheime Speknlation an, die in den ge- 
nannten Upanisaden gipfelte. 

Dazu kommt als weiterer Grund die schon oben erwahnte 
Tatsache, dass die beiden Begleiter des Vratya, der Magadha 
und die Pumscalu, nach Jaim. Br. die einst wichtigste Funktion 
des Mahavrata, den Fruchtbarkeitszauber, vornahmen 9 ). 

Ich will nicht allzuviel Gewicht anf die Tatsache legen, dass 
die beiden Sarnan Brhat und Rathamtara, die beim Maha- 
vrata im Mittelpunkt stehen nnd von denen das letztere ja schon 
dnrch seinen Namen („den [Sonnen-j Wagen treibend“) ganz 
eng zum Mahavrata gehdrt auch in Av XV eine wichtige Rolle 
spielen, dagegen auf die andere, dass der Sessel (asandi), den 
die Gotter dem Vratya in Av XV, 3 bereiten, identisch ist mit 
dem, den der Udgatar beim Mahavrata besteigt. Und die As a n dl~ 
Spekulation, wie sie in Av XV, 3ff. vorliegt, hat eine genane 
Entsprechung in der Asandl-Spekulation im Zusammenhang mit 
dem Mahavrata in Laty. Ill, 12, 6. 7 und Jaim. Br. II, 25. 26. 
Bei dieser Spekulation werden bestimmte Teile des Sessels mit 
Opfermachten mystisch in eins gesetzt, urn so den „Macht u -ge- 
ladenen Charakter dieses heiligen Sitzes hervorzuheben 10 ). 

8) Vgl. oben S. 81. 

9) Vgl. oben S. 142 ff. nnd unten S. 264 if. 

10) Die Ub er ein stimmnngen Sind z. T. (etymologisch betrachtet) worfclich: 
Av: yajum$i= tiryaficah ; Jaim.: yajum§i — tirasclnam (beide t. bedeuten „Quer- 
stricke"). Av: rcah == praneas tantavali ; Jaim.: rcah. — pracmam atana (beide 
pr. t. sind die nach vom gerichteten Stricke). Z. „T* Bind sie formal-sachlich 
identisch: Av: byhac ca rath amt ar am ca = anucye ; Jaim.: sakvararaivate= 
anucyani (beide an. sind „Langsbretter u , die je mit einem Paar von Saman 
verglichen werden; vgl. auch Laty.: vairnpavairaje ==anucl). Offenbar hat 
sich in der Mahavrata- Speknlation an die Asandi eine tiefsinnige Mystikan- 
geschlossen, die, vom selben Ausgangspunkt sich entwickelnd, sich abwandelte, 
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Die angezogenen Parallelen erweisen zur Geniige, dass die 
Asandl des Vratya in Av XY, 3ff. und die beim Mahavrata ge- 
brauchte identisch sind. Und wie der Udgatar beim Mahavrata 
als ein Konig gepriesen wird und von mystischen Kraften be- 
gleitet ist, weil sein Sitz in jedem seiner Teile einer bestimmten 
iiberirdisehen Macht mystisch entspricht, so der Vratya in Av XV. 
Ja ein genauerer Vergleich wird unten zeigen, dass bestimmte 
Ziige des Vratya in Av XV aus der Deifikation des Priesters 
stammen, der im orthodoxen Ritus zum Udgatar sieh entwiekelte, 
denn dieser Typ war nach meiner Ansicht im vororthodoxen 
Ritus die Zentralgestalt. 

Es bedarf wohl keines weiteren Zeugnisses mehr, urn die 
Behauptung zu stutzen, dass das Mahavrata urspriinglich ein Rest 
der Vratya gewesen ist und dass die Vratya das Fest einst 
gestiftet baben. Die in den Ritualtexten vorliegende Form, in 
der auch dieses Fest zu einer orthodoxen Soma-Feier umgestaltet 
ist, lasst zwar die urspriinglichen Elemente noch erkennen, aber 
sie hat dadureh, dass sie die Rezitation des Hotar aus dem Rv 
in den Mittelpunkt stellte und von ihm das gauze Fest bestimmt 
sein liess, vieles umgebogen und vergewaltigt. Da die Grund- 
elemente manches Lieht auf den Vratya in Av XV werfen, gebe 
ieh eine kurze Skizze der Feier. 

2. Die Grundelemente der Mahavrata-Feier ll ). 

Dass das Mahavrata ein Sonnwendfest grossen Stiles gewesen 
ist, hat Hillebrandt in seiner schonen Arbeit „Die Sonnwendfeste 

so dass verschiedene Reihen der mystischen Entsprechung entstanden, die aber 
ihren gemeinsamen Ursprang und ihre formal-sachlicbe Identitat nicht ver- 
leugnen. Als Beispiel, wie diese Spekulation philosophisch und reiigios ver- 
tieft wurde, vgl. Kau§. Up. I, 5 und Bdl II das Kapitel „Die Isandi-Spe- 
knlation“. 

11) Die Texte, welche sich mit dem Mahavrata beschaftigen, trennen 
bekanntlich die verschiedgnen Elemente nach der Funktion der verschiedenen 
Pxiester. Das ist eine Behandlung, die sich im Laule der Zeit herausgebildet 
hat und in den Brahmapa und Ritualbuchern verfestigt vorliegt. Die Trennung 
ist allerdings keine absolute; besonders bei der mystischen Ausdeutung der 
Zeremonie greifeu die Texte einigermassen ineinander uber. 

Vornehmlich vom StaDdpunkte des Hotar behandeln das Fest Ait. Ar. I. 
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in Altindien“ klar aufgezeigt. Die Frage, ob es zur Zeit der 
Winter- oder Sommersonnwende gefeiert wurde, ist bier nicht 
von Belang. Mir seheint aus den Texten hervorzugehen, dass 
in die Mahavrata-Feier zwei Feste eingegangen sind, namlich 
eine uralte Wintersonnwende, weshalb das Mahavrata mit dem 
Da&ar&tra, den keiligen Nachten um die Jahreswende, verbunden 
erscheint 12 ), und die Sommersonnwende. Bei den gegeniiber den 
nordliehen Gegenden, wo die altesten Formen dieser Feste ent- 
standen sind, klimatisck veranderten Verhaltnissen Indiens war 
eine solche Verschmelzung eigentlick selbstverstandlich. Dies ist 
wohl anek der Grand, weshalb der alte Sommersonnwendtag 
(Visuvat) in den vorliegenden Quellen eigentlick keinen Inkalt 
mehr hat; er ist vom Mahavrata aufgesogen worden. 

Es ist nicht notig, hier eine ins Einzelne gehende Darstellung 
der Feier zu geben, sondern nur die Licht auf das Vratya-Problem 
werfenden Grundelemente herauszuheben 1S ). Der Feier geht na- 
tiirlich eine Weihe voraus 14 ). Dem Indra wird zum Eingang 
ein S tier, dem Prajapati ein Ziegenbock geopfert, beide 
nm der zanberisehen Wirkung ikrer Zeugungskraft willen. 

Die Spriiche, die das Opfer in das Marjaliya-Feuer begleiten, 
sind offensichtlich uralte Zaubergebete, die auch philologisch z. T. 
schwer zu deuten sind, z. B. ; „Mochte ich unerreichbar sein wie 

V. Die dazwischen liegenden Kapitel sind hauptsachlich mystische Betraeh- 
tungen iiber das M. (darunter die Ait. Up.); ebenso Sahkh. Ar. I. II. (Ill— 
YI entbalten die an das M. sich anschliessende Kaus. Up.) and Sankb. Sr. 
S. XVII. XVIII. Der Udgatar erhalt seine Belebrung iiber das M. in T. M. Br. 
IV, 10; V, 1—6; Laty. Sr. S. Ill, 9—12; IV, 1—8; der Adbvaryu die 
seinige in Taitt. S. VII, 5, 8—12; Taitt. Br. I, 2, 6, 1—7; Kath. S. XXXIV, 
5; Sat. Br. IV, 6, 4, 1; VIII, 6, 2, 8; X, 1, 2, 1; Katy. Sr. *S. XIII, 2, 17 
bis 4, 2. Vgl. noeli Vaitaua Sr. S. cap. 34, 6 ft. Vgl. auch Hillebrandt, Die 
Sonnwendfeste in Alfcindien (Festschrift Konrad Hofmann, Rom. F. V, 299 ft, 
1889); Bit. Lit. 5; 1571; Keith, Ait. Ar. 26 ft.; Friedlaender, Der Maha- 
vrata-Abschnitt des &ankli. Ar.; Oldenberg, Rel. d. V. 2 448 IF.; 506. 

12) Vgl. §at. Br. XII, 2, 3, 8. 9. 

18) Dass die meisten dieser Grundelemente in die indogermanische 
Epoche zuriickreichen, hat Hillebrandt in der oben angefiihrten Arbeit iiber- 
zeugend dargetan ; ygl. auch C. Clemen. Religionsgesch. Europas, Heidelberg 
1926, 175 ft. und L. y, Schroeder, Ariscke Religion, Leipzig 1916, II, 187 ff. 

14) Vgl. dazu Keith, a. a. 0. 299. 
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das Feuer, festgegriindet wie die Erde. Mochte ich unerreichbar 
sein wie der Luftraum, unangreifbar wie der Himmel. Mochte 
ich keinera Gegner unterliegen wie die Sonne, immer wieder neu 
werden wie der Mond. Mochte ich der erste sein wie der Geist 
(der am schnellsten fliegt), an Tonen (Versen) reich (Slokabhu) 
wieder Wind. Mochte ich ein Eigenes (svam, das einem lieb 
ist) sein wie der Tag, ein Lieber wie die Nacht. Mochte ich 
mich immer wieder erneuern wie das Yieh (das Junge zeugt). 
Mochte ich Lichtatome (mar icy ah) sein wie ein Paar (von 
zeugender Liebe durchgliiht?). Mochte ich Saft sein wie die 
Wasser, Form wie die Pflanzen (rupa ist die mystische Forrn- 
kraft, durch welche die Pflanzen sprossen). Mochte ich vollwir- 
kender Kraft (vibhu) sein wie die Speise 15 ), ubergewaltig 
(prabhu) wie das Opfer. Mochte ich unter den Leuten sein wie 
brahman(-Kraft), in Herrlichkeit wie Fiirstenmacht“. Der Beter 
stellt sich h iia. und verehrt die Sonne, indem er iln- 
seine reehte Seite zuwendet und sich mit ihr dreht (also muss 
dieses Stehen geraume Zeit inAnspruch genommen haben). Da- 
bei sendet er den Opferruf: svaha! zu ihr empor 16 ). 

Ehe die Mittagspressung beginnt, miissen verschiedene heilige 
Gegenstande, deren Materialien sehon vor der Feier herbeigesehafft 
worden waren, aufgestellt werden. Dazu gehort einmal eine 
Schaukel in Mannsgrosse (die im Luftraum hangende Sonne 
darstellend) fiir den Ho tar (darum in Av XV nicht erwahnt); 
ferner fur den Udgatar ein Sessel (asandi) aus Udumbara- 
Holz mit einem Gefleeht von Munja- oder Darbha-Gras (die Ma- 
terialien haben magische Bedeutung). Fiir die andern Priester 
werden Grasbiischel (k urc a) als Sitzkissen (b r s 1) hergerichtet. 
Zur Musik wird eine hunderts aitige Harfe benotigt (der 
Kasten ist aus Palaga-Holz, der Hals aus Udumbara); ein rotes 
Stierfell umhiillt den Kasten; das Schlagstabchen ist ein von 
Natur gekriimmter griiner Zweig mit Blattern (dieses Material 

15) anna ist in der Mahavrata-Mystik die alles erhaltende und speisende 
Kraft; vgl. unten. 

16) Naet Sankh. Ar. I, 5 Hegt diese Zeremonie spate.r ; vgl. Keith, a. a. 
0. 268. Diese Zeremonie ist in Av XV, 3, wo der Vratya ein Jahr lang 
aufreeht steht, ehe er auf die Asandi niedersitzt, mythisch verwertet. 
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schaffi Fruehtbarkeit). Dazu verfertigen Frauen eine gross e 
Zahl von Mu si kin st rumen ten: Trommeln, Pauken, Klappern 
aus Flaschengurken, Eobrpfeifen usw. 17 ). 

Eine besondere Rolle bat die grosse Er dp auke (bhumi- 
du^dubhi), die hergestellt wird, indern man auf deni Opfer- 
platz ein Loch grabt und dariiber das Fell des Opferstieres spanni 
Mit dem Schwanz dieses Tieres wird dann am vorgeschriebenen 
Zeitpunkt diese Trommel geschlagen, um das Donnerrolien nach- 
zuahmen, was ganz offensichtlich einen Eegenzauber darstelli 
Das Byhat z. B. wird mit diesem Trommelschlag eingeleitet 18 ). 
Die Liste der Musikinstrumente beweist eine sehr hohe Ent- 
wicklung dieser primitiven sakralen Musik, und die 
Yratya, denen diese Feier oblag, miissen deshalb diese Kunst ein- 
gehend gepflegt haben. 

Fur die Wasser-Tanzerinnen werden Kriige oder Sckopf- 
eimer aus Leder aufgestellt. Ferner ein Kriegswagen mit 
Bespannung, der Dreistabbogen und am Nordostende des 
Opferplatzes eine zwischen zwei Pfosten ausgespannte Kukhaut 
als Zielscheibe. Der kultische Apparat ist also ausserst viel- 
seitig und grundverschieden von dem des orthodoxen Soma-* 
Opfers. Wir sind in der Sphare der primitiven Brauche, die 
hineinweisen in die religiose Welt der vorindischen Epochen. 
Die urspriinglichen Stifter und Verireter dieser Feier batten ihren 
Heimatboden weder in Kuruksetra, noch im Fiinfstromland, son- 
dern da, wo die Indogermanen ihre Kulte bauten. 

Das Hauptstiick in der orthodoxen Feier ist die Mittagspres- 
sung mit dem Mahavra ta-S am an und dem Mahaduktha 19 ). 
Der Gesang sowohl wie die Rezitation werden gemass dem Auf- 
bau des Feueraltars in der Form eines Vogels oder in der 
Form eines Menschen (p'urusa) 20 ) aufgebaut, d. h. die ver- 

17) Die zahlreichen im Sankh. Ar., Kafy. Sr. S. usw. (vgl. Jaim, Br. n, 
4041) vorkommenden Namen sind nieht mehr alle zn deuten: avaghatarika 
(S. ; Jaim. : apaghatalika), alabuvina (S, ; Jaira. : alubu), gkatakarkari, godhavi- 
naka, kaudavipa, picchora, silavma, vakra, kapisirspl, aisiki, kasyapi usw. 

18) Vgl neben Sankb. Sr. S. XVII, 5, 8ff. nock Laty. IV, 3, 19 ff. 

19) Vgl dazu S.B.E. XLUt, 2821; Keith, Taitt. S* CXXXf. 

20) Das Sankb. Sr. S. XVIII, 2, 1 lebrt die Menschenform, das Ait, Ar. 
(I, 4) die Vogelform (vgl. Keitb, Ait. Ar. 35 und Taitt. S. CXXXI). Das 
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schiedenen Teile der Lieder reprasentieren die Teile des Altars 
in mystischer Entsprechung, wie der beim Mahavrata gebaute 
Altar selber mystisch den zum Himmel tragenden Gottervogel 
Oder Prajapati als den die Welt tragenden und durchdringenden 
Ur-Menschen darstellt. Diese rituelle Mystik durehdringt die Be- 
trachtnngen fiber das Mahavrata, das damit zum Mysterium wird. 

So ist das Gayatra (Sv II, 146 — 48) der Kopf; das Ratham- 
tara (Sv II, 80. 81) der rechte Fltigel; das Brhat (Sv II, 159. 160) 
der linke Fliigel; dasBhadra (Sv II, 460—62) der Schwanz; das 
Rajana oder Vamadevya (Sv II, 833—35) der Rumpf. Ahnlich 
wird das Mahaduktha aufgebaut und mystisch mit dem Altar in 
eins gesetzt. Diese grosse Litanei besteht vorgeblich aus tausend 
Byhatt-Versen 21 ). Wer sie rezitiert, wird ebenso wie der Sanger 
von den dem Liede und dem Altar innewohnenden fibernatfir- 
lichen Maehten erffillt und in die ewigen Welten getragen. In 
diesem Zusammenhang tritt aueh die Spekulation fiber den ffinf- 
undzwanzigfachen Prajapati (Purusa) auf, die ja dann 
spater in den Upanisaden, die aus den hier vorliegenden Spe- 
kulationen erwachsen sind, ein Kemstfiek bildet 22 ). 

Die Aufforderung zum Singen der Stotra wird gegeben, aber 
ehe dieses grosse Mysterium des Gesangs und der darauf fol- 
genden Rezitation der tausend Verse zur Ausffihrung kommt, 
ertonen die sechzehn (dreizehn) Parimad, Zaubergesange mit 
bezeichnenden Namen: Aushauch, Einhauch, Gelfibde-Flfigel, Herz 
des Prajapati, Libation des Vasistha, Opfersitzung-Erfolg, Lebens- 
kraft usw. (vgl. T. M. Br. V, 4, 1 — 13; Laty. Ill, 9). Der all- 
gemeine Name dieser Saman lasst die Zeremonien noeh erraten, 
welche diese Gesange begleiteten : Es war ein freudig bewegter 


Sat. Br. bat beide Formen durcheinander, S. B. E. XLIII, XXI. Damit ist 
eiwiesen, dass die Tradition von SanMi. und Ait. alter sind (verwandte, aber 
getrennte Richtungen) und dass das Sat. Br. diese verschiedenen Traditions- 
reihen zusammengeworfen bat. 

21) Die Verse verschiedenen Metrums werden so gezahlt, dass 1000 Br. 
Str. herauskommen. Vgl. Friedlaender, a. a. 0. 28 if. und Ait. Ar. I, 4. 

22) Vgl. etwa Ait. Ar. I, 3, 5 ; &ahkh. Ar. I, 1 ; Maha Up. ; Maha-Na- 
rayana TJp. I, 8, 9 und oft. Ich hoffe, die Entwicklung dieser Spekulation 
bis zum Samkhya bald in einer besonderen Abhandlung darlegen zu konnen. 
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Umgang um den Altar, ein zauberkraftiges Durchschreifcen des 
geweihten Opferplatzes, das die geheimen Krafte in Rewegnng 
setzen sollte 23 ). Diesen Saman folgt der magische Wasser- 
tanz der Madchen. Vorne seehs, hinten drei, tanzen sie mit 
gefiillten Wasserkriigen um ein Feuer (es sind Spuren vorhanden, 
dass der Tanz nrspriinglieh nieht um ein Feuer, sondern um 
„einen Krug als Altar“ ging). Diesel* Tanz ist ein richtiger pri- 
mitive! Hinktanz von links nack rechts, wobei der recbte Fuss 
stampfend niedergesetzt und die rechten Schenkel mit der rechten 
Hand gescblagen werden. Die Taitt. S. (VII, 5, 10) gibt auch 
die magische Bedeutung: „Das Siisse (Honig) ist die vornehmste 
Labung der Gotter. Wahrlich, sie gewinnen so die vornehmste 
Speise ; sie stampfen den Boden, sie begaben den Boden mit 
Kraft* Die Liedchen, die dabei gesungen werden, sind voll ur- 
spriinglicher Naturfreude und Lebenslust; die Pointe der erotischen 
imiibersetzbaren Zeilen ist offensicbtlich das tiefste Veriangen 
der mannbaren Jungfrauen. Zugleich sind es natiirlieh Zauber- 
lieder zura Gedeihen der Fruchtbarkeit, und der Gott wird ein- 
geladen, den siissen Trank, der seiner harrt, zu geniessen. Der 
Kehrreim: „Hier ist Susses “ (id am madhu) mag nieht okne 
Nebenbedeutung sein. „Komm dock, hier ist Susses, hier ist 
Susses! Trink den kraftigen Trank! Hier ist Susses, hier ist 
Susses !“ „Lieblich duften die Kiike, Hare! Hier ist Susses! 
Naek Bdellion (gulgula) duften die Kiihe! Hier ist Susses! 
Die Kiihe sind Mutter der Butter ! Hier ist Susses ! Sie sollen 
sich mehren allhier! Hier ist Susses ! Wir Madchen (taka), wir 
wollen uns baden! Hier ist Susses! Vom Zapfen lass gleicbsam 
er laufen! Hier ist Susses !“ usw. 24 ). Am Schlusse des Tanzes 
werfen die Madchen ihre Wasserkriige an verschiedenen Stellen 

28) Ygl. Sat. Br. X, 1, 2, 8*; T. M. Br. Y, 6, 11; Laty. HI, 9, 1 und 
Anm. S. B. E. XLIII, 288. Diese Zeremonie ist nach meiner Ansicht die ur- 
spriingliche Form der Yerehrung des Feuer altars. Sie ist in Ay XY, 2 im 
Zusammenhang mit dem Ur-Yrafcya verwertet. Vgl. unten S. 256 f. 

24) Katy. XHI, 8, 21 (vgl. Yait S. cap. 84, wo der Text z. T. geandert 
ist, z. B. eta statt taka). Ich mochte annehmen, dass hare ein Vokativ, an 
eine Gottin Sara gerichtet, ist; vgl. unten S. 271 f. Hangt sie mit haxi oder 
hara zusammen? Die beiden letzten Zeilen haben erotischen Sinn; vgL zu 
samya Av XX, 136, 10 und unten. 
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des Opferplatzes zu Boden und schiitten das Wasser aus, so z. B. 
in das Marjaliya-Feuer. Dadurch soil nach der mystischen Aus- 
legung Regen bewirkt werden * 8 ). Die angefiihrten Liedehen 
nehmen sieh merkwiirdig aus neben den feierlicben Versen aus 
dem Samaveda, und es kann gar kein Zweifel sein, dass sie aus 
den primitiven Fruehtbarkeitszeremonien in den orthodoxen Ritus 
eingebaut worden sind. Der Aufbau der Feier, so wie er in den 
Texten vorliegt, ist kein einheitlicher. Es sind hier alte und 
jiingere Elemente fast gewaltsam zu einem Ganzen vereinigt 
worden. Man hat den Eindruek, dass der Hotar mit seinen langen 
Rezitationen aus dem Samaveda eine Art Eindringling ist, der 
mehr und mehr die Hauptrolle an ■ sich riss, was am Gebraueh 
der hundertsaitigen Harfe noch deutlich erkennbar ist, die erst 
von ihm angeschlagen werden muss, ehe sie der Udgatar spielen 
darf. Man sehob ihn damit an die zweite Stelle, wahrend es mir 
ganz sicher scheint, dass urspriinglich der Saman-Sanger bei 
dieser Feier der Hauptpriester war; die Parimad z. B., denen 
eine so grosse Wirksamkeit zugeschrieben wird und deren Namen 
schon ibre Bedeutung verraten, wurden nur gesungen. Die 
Ausbildung der kunstvolleren Rezitation des Hotar liegt in der 
nachrgvedischen Epoche. Es ist die Zeit der beginnenden geistigen 
Hoehentwicklung. Die Scbopfung der wichtigsten Saman, die 
urspriinglich weithin andere Texte gehabt haben miissen als die 
im Samaveda angegebenen, liegt lange vor dieser Zeit, als noch 
der Zaubergesang das urspriinglichste Mittel war, die iiberirdischen 
Machte zu riihren. Selbstverstandlich haben auch im alten Ritus 
feierliche Rezitationen nieht gefehlt, aber diese Ansatze entfalten 
sich in der rgvedisehen und vor allem in der brahmanisehen 
Epoche zum beherrschenden Teil des Kultus. Der Saman-Sanger 
ist darum spater ein nieht allzu hoehgeachteter Nebenmann des 
Hotar. 

Wohl nach dem ersten Tanz (d. h. urspriinglich, nachdem der 
Tanz mit dem Entleeren der Kriige beendigt worden war) wird 
die eigentliche Verehrung des Feueraltars vorgenommen. 

25) VgL dazu besonders Jaim. Br. Ill, 115. 116. Dort wird das Wasser 
nach dem Absingen der Mahanamnl-Verse in die Opfergrube gegossen: „Die 
Opfergrube ist der Schoss, das Wasser der Samen.“ 
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Der Udgatar schreitet feierlich links am Marjaliya-Feuer vorbei, 
stellt sich am Opferpfosten auf, mit dem Gesicht dem Altar zu, 
and betet: „Verehrung dem Gayatra (-Saman), das dein Kopf ist.“ 
Dana wendet er sich naeh Siiden and verehrt die rechte Seite 
des Altars, die Rathamtara ist. Dana nach Westen zum „Schwanz u 
des Altars, wo er die linke Seite, die Brhat ist, verehrt So 
verehrt er den Schwanz, den Korper usw. Dann geht er offen- 
bar nach Norden um den Altar herum wieder zu seinem Platz 
zuriick 26 *). Diese „Verehrung“ des Feueraltars ist aber keine 
Anbetung, sondern eine magische Lebengebung. Nach 
meiner oben ausgesprochenen Ansicht ist diese Zeremonie parallel 
mit dem Singen der Par im ad, es ist eine orthodoxe Yer- 
doppelung dieser Zeremonie. Dieses Umsingen und Umheten 
sollte die schaffenden Machte anziehen und dem Altare mitteilen, 
damit sie von ihm ausstrahlend die ganze Gemeinde und ihren 
Bereich erfiillen 27 ). Diese Auffassung wird besonders durch 
Sat. Br. IX, 1, 2, 32 ff. nahegelegt Durch den Gesang von 
Saman wird der Feueraltar vollendet Die Goiter wollten den 
Feueraltar unsterblich machen. Da sahen sie die Saman und 
umsangen den Altar damit. Darum singt man rings um den Altar 
die Saman und legt in ihn Unsterblichkeit und „rupa“. So 
verstehen wir, wie die mythologisehe Ausdeutung in Av XY, 2 
zu der Fassung kommt, der Vratya sei bei diesem Verehrungs- 
gang von den Saman als mystischen Machten und alien Gottern 
begleitet gewesen. Jetzt bereitet der Udgatar sich, den S ess el, 
der Hotar, die Schaukel zu besteigen. Die Vorbereitung 
ist seltsamer Art Der Hotar stiitzt z. B. zuerst die Hande auf 
das Sitzbrett, dann den Ellbogen, beriihrt den Sitz mit (der Brust 
und) dem Kinn „wie eine Schlange, die im Regriff ist, zu krieehen u . 
Hier sind uralte Uberreste von Tier™ „Tanzen“ erhalten. 
Das „Kriechen“ zum Opfer, wie es der Schlangen-Rsi Arbuda 


26) Diese Handlung ist naeh meiner Ansicht in" Ay XY, 2 mytkologisch 
verwertet. Dort ypandelt der Vratya im Zeremonialschritt (vi-cal) nach den 
vier Bichtungen, und mit ihm wan del n die grossen Saman. Die Saman als 
Teile des Feueral tares wechseln in den verschiedenen Oberlieferungen, vgl. 
Sat. Br. IX, 1, 2, 35 f. ; Laty. I, 5, 11 und Keith, Ait. Ar. 269 f. 

27) Ygl. Taitt. S. 711,* 5, 8. 

Hauer: Der V ratya. 
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tibte, ist ja auch ein soleher Uberrest, der sich in einen Teil des 
orthodoxen Ritus heriibergerettet bat * 8 ). 

Die Besteignng ist eine hochst feierliche, durch tmd durch 
mystische Angelegenheit, die von „Macht“-glaubiger Spekulation 
nmsponnen ist; denn mit den Priestern besteigen auch die Gotter 
die heiligen Sitze und nebmen sie magiseh in Besitz, durch- 
dringen jeden Teil von ihnen wie den Sitzenden selbst. Dies 
bezengen die Spriiche, mit denen die Besteigung gescbieht (vgL 
z.B. T. M. Br. V, 5, 4f.; Laty. Ill, 12, 6ff.; Ait. Ar. Y, 1, 4): 
„Mogen die Vasu dicb besteigen murmelt der Udgatar, „mit 
dem Gayatra-Metrum. Moge ich nach ihnen hinaufsteigen zu 
Konigsherrscbaft. Mogen die Rudra dieh mit dem Traistubha- 
Metrum besteigen. Moge ich ihnen nach hinaufsteigen zu weiter 
Herrschaft. Mogen die Aditya dich besteigen mit dem Jagata- 
Metrum. Moge ich ihnen nach hinaufsteigen zu Selbstherrschaft. 
Mogen die Allgotter dich besteigen mit dem Anustubha-Metrum. 
Moge ich ihnen nach dich besteigen zu Allherrschaft.“ Und 
nachdem er so die Gottheiten hat hinaufsteigen lassen, soli er 
selber hinaufsteigen. Der Udgatar ersingt also in Gemeinschaft 
mit den grossen Gottern auf seinem Sessel alle Arten von Herr- 
sehaft, die ein arischer Fiirst sich wiinschen mochte. Diese Tat- 
sache weist auf die Zeit hin, da derPriester zugleieh auch 
Fiirst war. Und aus dieser Zeremonie und ihrer mystischen 
Bedeutung sind die Lieder Av XY, 3. 4. 5 zu deuten. Der 
Vratya dort ist nicht Konig — wie sollte ein Konig denn als 
Atithi im Lande umherziehen! — sondern der ins Mythisehe 
gesteigerte Priestersanger, der einstens auch der Fiirst 
seines Landes gewesen war (ahnlicb dem Bkotasu? der Griechen). 
Dieser eigentiimliche Doppelcharakter ist ihm in den Spriicben 
selbst im orthodoxen Bereich bis ans Ende der vedischen Zeit 
geblieben, im Bereich der Ketzer hat er ihn wohl nie ganz ver- 
loren. 

Fur die Entwieklungsgesckichte der Vratya-Mystik von Be- 
deutung ist auch die Atem zeremonie, die der Hotar mit der 
Sehaukel vornimmt, ehe er sie besteigt. Er steht hinter der 

28} Ygl. oben S. 58. 
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Schaukel, schiebt sie naeh Osten vorwarts und sagt: „Schwinge 
vorwarts, dem Lebenshauch (prana) naeh!“ Dann seitwarts mit 
den Worten: „Schwinge seitwarts, dem Durchhaueh (y y a n a) 
nach. ftt Dann zieht er sie her zu sieh mit den Worten: „Schwinge 
zuriick, dem Einhanch (a pan a) naeh !“ Die Zeremonie wieder- 
holt sich nach den heiligen Worten: bhuh, bhu vah, svar, 
nur heisst es diesmal: „Zu Gewinnung von Lebenshauch usw.“ 
Dabei ist die Schwinge angeatmet worden (Sankh Sr. S. XVII); 
und da sie die Sonne symbolisiert, so bedentet dieser Akt eine 
magische Kraftgebung fur die Sonne. Wir stossen hier auf die 
Atem-Mystik, die im Mahavrata, wie wir sehen werden, von 
grosser Bedeutung war, 

Trommelschlag und Paukenschall leiten den Gesang des 
Udgatar ein, der sich nun anschickt, das grosse allheilige Ma- 
havrata-Stotra zu singen. Es ist eine starke gesangliche 
Leistung fiir den Udgatar und seine Gehulfen, und man begreift, 
dass dieser Kreis, der ohne Atemiibungen seine heiligen Pflichten 
gar nicht erfiillen konnte, die Atem-Mystik mit besonderer Hin- 
gabe pflegte 29 ). 

Wahrend dieses Gesanges scheinen sich nun alle die anderen 
seltsamen Zeremonien abzuspielen, die zu dieser Feier gehoren. 

Im Jaim. Br. (II, 404. 405, vgl. Caland § 165), das den 
Vratya sehr nahe steht, findet sich eine Schilderung, in welcher 
immer auch die magische Bedeutung der Zeremonie mitgenannt 
ist. Ich setze dieses Stuck darum hierher: 

„Sie spielen eine hun dertsaitige Harfe. Hundert Jahre 
ist das Lebensalter des Menschen, hundert Fahigkeiten gehoren 
ihm zu, hundert Krafte. Um diese Fahigkeiten, diese Krafte zu 
erlangen (spielt man diese Harfe), Einen Magadka und eine 
P u m s c a 1 u lasst man amSiidendedes Opferplatzes sich paaren. 
Dies dient zur Beforderung der Paarung und der Zeugung. Durch 
Paarung gewinnt Nachkommenschaft, wer solches weiss. Einen 
Arier und einen aus der Sudra-Kaste lasst man iiber der Opfer- 
grube um ein Bocksfell oder ein Stierfell kampfen. Der 
Arier ist dabei innerhalb des Opferplatzes, der Sudra ausserhalb. 


29) Ygl. dazu unten IJ, 4. 
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Man lasst den Sudra dureh den Arier besiegen. Die Gotter und 
die Damonen kampften einst um die S o n n e. Da entrissen die 
Gotter sie den Damonen. Dadurch, dass man den Sudra dnrch 
den Arier besiegen lasst, entreisst man die (Sonne) dem hassen- 
den Nebenbuhler. Von zweien schmaht der eine, der andere 
preist. Der, welcher schmaht, reinigt die (Gemeinde); der, 
welcher lobt, legt in die Gereinigten Fahigkeit und Kraft. Ein 
Wagenrennen findet statt. Das Wagenrennen ist ja derHohe- 
punkt dieses Festes. Es dient zur Erlangung des hocbsten Festes 
(kochster Lust). Es sind Gepanzerte da. Im Gepanzerten 
wohnt das gewaltigste Ungestiim. Sie legen das gewaltigste Un- 
gestiim in ihr Selbst. Mit vollen Kriigen umwandeln sie das 
Marjfillya-Feuer. Das dient zur Erlangung von Fiille. (Sie singen :) 
,Hai! das Fest! Hai! das Fest!‘ Dies dient zur Erlangung der 
Festfreude. ,Hier ist Honig! Hier ist Honig! 1 Den Gotternwird 
das Mahavrata gleicbsam als Honig bereitet, denn im Honig ist 
der kraftigste Saft. Zur Erlangung des kraftigsten Saftes tut 
man dies 11 so ). 

Eine merkwiirdige Zeremonie innerhalb dieser Reihe ist die 
in Sankh. Sr. S. XVII, 15, 1 (vgl. 5, Iff.) erwahnte Umfahrt 
(die, wie mir scheint, nicht mit der Wettfahrt gleichzusetzen ist, 
enthalten bei Jaim. in dem Satze: „Es sind Gepanzerte da 11 ). 
Ein breiter, mit einer Schutzwehr versehener Pferdewagen (also 
Streitwagen) wird angespannt. Ein Fiirst oder ein anderer, der 
die Kunst (des Bogenscbiessens) versteht, wird geriistet und mit 
Bogen und Pfeilen bewaffnet. Er umfahrt dreimal von links nach 
rechts den Opferplatz und sckiesst auf die hinter dem Agni- 
dhriya-Feuer zwischen zweiPfosten ausgespannteScheibe (die Haut 
einer [unfrucbtbaren] Kuh) 31 ). Sein Pfeil soli aber nicht bin- 
durchfliegen, sondern stecken bleiben. So tut er dreimal. Dies 
ist wohl ein Regenzauber 32 ), bei dem die Kuhhaut den Himmel 
darstellt, der sein befruchtendes Nass zuruckhalt. Diese Zeremonie 
ist darum von grbsstem Interesse, weil in dem Berieht iiber die 
Brauehe der Langobarden in der Vita Barbati eine einigermassen 

80) Vgl. zum Ganzen Taitt. S. VII, 5, 8 f. 

31) Vgl. Katy. XIII, 3, 13 und Komm. 

82) Vgl. Oldenberg, Bel. d. Veda 2 444. 
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ahnliehe Zeremonie angefuhrt ist. Im Zusammenhang mit einem 
gewissen (wohl Fruchtbarkeit vermittelnden) Baumkult wird der 
Platz von Gewappneten durchritten, und diese schiessen mit ab- 
gewandtem Gesicht nach einer aufgehangten Tierhaut (corium) 33 ). 
Dies ist ein weiterer Beweis fiir die indogermanische Herkunft 
der verschiedenen Brauche, die im Mahavrata vereinigt sind. In 
weleher Reihenfolge diese Einzelzeremonien eingefiigt werden, 
geht aus den Texten nicht mehr ganz klar hervor. Jedenfalls 
seheint alles Primitive vor dem Beginn der Grossen Litanei 
abgewiekelt zu werden. Zum Finale des Mahavrata-Saman er- 
tonen noch einmal alle Musikinstrumente, selbst (naeh Jaim. Br.) 
in der Luft aufgehangte Pauken klingen mit. Dass dabei das 
Jauchzen nnd Johlen der ^tanzenden Madehen und Frauen mit 
einfiel und so ein allgemeines Jubelgeschrei entstand, darf wohl 
angenommen werden. Vielleicht geschah in diesem Augenblick 
der heilige Beisehlaf, der dem mehr und mehr sick steigernden 
Freudenrausch seinen Schwung und seine magische Tiefe gab. 
Endlich wird mit einem gewaltigen Schlag die Erdpauke zer- 
spalten, und der Larm verstummt. Den Urtrieben ist Geniige 
getan, die zeugenden Krafte sind aufs neue geweckt. Jetzt setzt 
die feierliche Rezitation des Hotar und seiner Gehilfen ein, die 
in der Form des Mahaduktha eine priesterliche Konstruktion ist, 
aber doch sicher einen alten Kern hat, der aber nicht mehr 
herausgeschalt werden kann. 

Die Abendpressung nimmt dann ihren Yerlauf, nnd am 
Ende des Festes werden die Opfergegenstande beiseitegeschafft 
nnd z. T. verbrannt, dann Wasser ausgegossen als abschliessen- 
der Regenzauber. Damit ist die Feier zu Ende. 

Es ist notig, einige der Stiicke noeh im einzelnen zu be- 
trachten nnd die verschiedenen Texte zu vergleichen, urn daraus 
einen Schluss zu ziehen fiir die Ent wick lung der Zeremonie. 
Zunachst fallt nns auf, welche Bedeutung der Aisehrologie bei 
der Feier zugeschrieben wird. Wir haben zwei Arten: a) den 
Schmah- nnd Lobdialog, b) den phallischen Dialog. 
Die Texte geben uns noch einen Begriff von dem Inhalt dieser 

SB) Vgl. Vita Barbati cap. 1 (in Monum. Germ. Hist., S. S. Long. Rer.). 
Ml verdanke den Hinweis anf diese Stelle meinem Kollegen, Prof. K. Helm. 
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Gesprache. Die Zeremonie geht innerhalb des Opferplatzes yor 
sich: ,,Es sind da ein Jarufer nnd ein Neinrufer (abhigara- 
pagarau); der eine schmaht, der andere lobt. Der, welcher sie 
(enan, die Opferteilnehmer, die Gemeinde) schmaht, vernichtet 
ihre Siinde; der, welcher lobt, nimmt das, was die geheime 
Wirkungskraft von Lob und Preis ist, fur sie an sich“ (d. h. er 
sammelt diese geheimen Krafte in sich und von ihm stromen sie 
wieder auf die Gemeinde aus) 84 ). Laty., der bestimmt, dass der 
Abhigara ein Brahmane, der Apagara ein Vjtsala sein soil, der 
eine am ostlichen, der andere am westlichen Tor der Opferhiitte 
sitzend, gibt uns aucli den Inhalt des Gesprachs: „Der Neinsager 
soli sagen: ,Die Opferteilnehmer erreichen ihren Zweck nicht‘, 
der Jasager: ,Sie erreichen ihren Zweck !‘“ Sehr inhaltsreich ist 
ja dieses Gesprach nickt, aber es zeigt, wie die Opfersymbolik 
gehandhabt wurde. Der Opferplatz ist nach jener Anschauung der 
Kampfplatz der zwei feindlichen Welten. Gotter und Damonen nehmen 
teil an diesem sakralen Geschehen, und iiber dem Platze toben im 
Unsichtbaren die feindlichen Heere. Da greift die magische 
Opfertechnik ein, um den freundlichen Machten den Sieg zu ver- 
schaffen : Der Jasager entscheidet den Kampf mit, indem er dem 
boswilligen Neinsager mit der Macht des Wortes widersteht. So 
kann sich der Segen der Gotter auf die Geweihten ergiessen. 
Wir mfissen aus den niichternen Satzen der Ritualbiicher das 
einst so machtvoll drangende Leben erfuhlen und zu erkennen 
suchen, welch gewaltiges Ereignis eine solehe Feier war, bis 
priesterliche Ubertecknisierung das Leben aus ihr vertrieb. 

Bezeichnend ist die Notiz des Laty., dass der Jasager ein 
Brahmane sein rniisse. Mit der fortschreitenden Vorherrschaft der 
Priesterkaste konnte es nicht ausbleiben, dass man zum Jasager 
der Gotter nur einen der brahman-Durchdrungenen brauchen 
konnte. Wir haben ja beim Kampf um das Fell, welches die 
Sonne darstellt, dieselbe Idee. Indem der Arier auf dem Opfer- 
platz fiber den Nichtarier siegt, wird der Sieg in der Geschichte 
nnd im Naturlauf magisch vorausgenommen sowohl gegen die 
dunkelhautigen Feinde, welche Land und Sonnenkraft dureh 

~ B4) T.M. Br. T, 5, 13; vgl. Laty. IV, 3, Iff.; Katy. XIII, 3, 3ff. Vgl. 
ohen S. 260. Diese Erklarung ist der in Jaim. yerwandt. 
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Heer und Zauber an sich reissen wolJen, wie gegen die Damonen, 
die ihre Heifer sind. Ja dieser Akt ist mit ein Faktor in dem 
grossen kosmisehen Kampf, der ohne Ende ausgefockten wird 
zwiselien den Maehten des Licktes und der Finsternis. So ist 
der Opferplatz recht eigentlich der Sammelpunkt aller Machte, 
das Zentrum des Weltgesckehens. Und die Vr&tya, die geweihte 
Schar, sind die Heifer der Gbtter. 

Der phallisehe Dialog hat eine andere, aber ebenfalls 
tiefe magisch-mystische Bedeutung: Eine Dime und ein Brah- 
macarin schmahen einander (Katy. XIII, 3, 6). Die Dime steht 
in der Nahe des Agnldhriya-Feuers ausserhalb der Vedi, mit dem 
Gesicht nach Siiden, der Brahmacarin innerhalb, mit dem Gesicht 
nach Norden. Sie sagt: „Su schlechter im (heiligen) Wandel, 
du Keusehheitsbreeher!“ Er sagt: „Pfui, du Vettel! eine Dime 
fiir die ganze Schar (grama). Du Wasekerin! u (obszon, wie die 
rfachsten Worte zeigen, die zu deutlieke Anspielungen auf das 
Geschaft der Dime enthalten, um hier ubersetzt werden zu konnen) 
(Laty. IV, 3, 9ff.) 35 ). Das Gesprach wird dreimal wiederholt, 
und nach einer Unterbrechung, wahrend deren der Kampf um 
das Fell stattfindet, darf der Brahmacarin seine Partnerin noeh 
einmal mit Zoten bedenken, die in sein Belieben gestellt sind 
(abhipreta, Laty. IV, 3, 16). Dass es bei geniigender Phan- 
tasie und Zungenkraft, nach den rituell festgelegten Proben zu 
schliessen, dabei nicht gerade fein zuging, nahm der Feier nichts 
von ihrer Heiligkeit, denn das Em p fin den diesen Dingen gegen- 
iiber war unbefangen, und die durch diese Worte sich steigernde 
sinnliche Erregung erhohte nur die Gewalt des Fluidums zeu- 
gender Krafte, das in der feiernden Schar kreiste. So scheint 
mir der magische Zweck dieser Rede vom Komm. zu Katy. XIII, 
.3, 6 gut getroffen zu sein: v Sie gebrauchen Reden, die sie gegen- 


35) Dazu ist zu vgl. Hath. XXXI Y, 5 und die auffallenden Bemerkungen 
Medhatithis zu Manu YIEI, 373, der nock eine Erinnerung an die Identitat 
Yon pumseali und Yratya bewakrt, Ein merkwurdiges tiberbieibsel dieser 
phallischen Aisekrologie ist heute nock bei den Kafir des Hindukusch in 
Ubung, wo am Taska-Tag das junge Yolk vor dem (ofienbar erotischen) 
Prachi-Tanz im Dorfe umhergeht und bestimmte Leute mit obszonen Zurufen 
bedenkt; Bobertson, The Kafirs 5841 
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seitig aufreizen (paraspara udvegakara)." Wir haben ja 
beim Rossopfer einen ahnlichen phallischen Dialog. Wahrend 
die Mahisi bei dem toten Opferross liegt, mit dem Pferdeglied 
in ihrem Schoss, unterhalten sich die Priester mit den Madchen 
und Frauen, bei dem es diese an kraftiger Gegenrede nicht 
fehlen lassen. Der Inhalt dieser Reden ist von einer solchen 
urwuehsigen Offenberzigkeit, dass gar keine Frage sein kann 
fiber die Herkunft dieser Stficke im brahmanischen Ritual 36 ). 
Sie haben ihre Parallelen in alien primitiven Kulten und weisen 
deshalb wiederum in die frfiheste indogermanische Zeit zurfick. 

Das merkwfirdigste Stuck im Mabavrata, das aus der altesten 
Zeit der religiosen Gesehichte der Menschheit stammt und bis 
in die hochsten Stufen in vergeistigter Form wirksam bleibt, ist 
der rituelle Beiscblaf. 

Ich glaube, ein Vergleich der Stellen, welcke diesen Ritus 
beschreiben oder erwahnen, ist nicht ohne Wert fur die Einsicht 
in die religiosen Entwicklungen jener Ubergangszeit. 

Das alteste und ursprunglichste Zeugnis fur den Ritus in 
Indien ist wohl Jaim. Br. II, 404 f. „Einen Magadha und eine 
PumScalu lasst man in der sfidlichen Ecke des Opferplatzes 
sieh paaren.“ Damit stimmt (mit Ausnahme des Platzes) Ap. Sr. 
S. XXI, 17, 18: „An der nordlichen Ecke des Opferplatzes 
richten sie einer PumScali und einem Magadha einen Verschlag 
(zur Begattung) her (parigrayanti) 37 ). Das Kathaka hat 
(XXXIV, 5) die Notiz: „Ein Brahmacarin und eine Pumscall 
tauschen Schmahreden, es werden alle nur erdenklichen Tone 
gemacht (namlich mit den Trommeln und Pauken, welche offen- 
bar diese Zeremonien begleiteten), und dann begatten sie sich 
(mithunam earanti)“. Der Plural beweist, dass der Ritus 
von vielen, vielleicht von alien Teilnebmern mit Ausnahme der 
amtierenden Priester vorgenommen wurde. Taitt. S. VII, 5, 9 sagt 
einfach: „Innerhalb des Opferplatzes tut sich ein Paar zusammen", 
und zwar zur Wiedererlangung der Zeugungskraft, die wahrend 
(der zehrenden Weihe) des Jahresfestes verloren gegangen war. 
Der Kommentar ffigt die Notiz aus Apastamba hinzu und bemerkt, 

36) Vgl. z. B. Yaj. S. XXIII, 22 ff.: dazu I. St. X, 83, 119. 125. 

37) Vgl. dazu a. a. 0. 19, 5 : samvartete pumscall magadhas ca. 
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der Magadha, urn den es sich hier handle, sei ein Brahma- 
carin aus dem Magadhalande ; er ist offenbar der Ansieht, dass 
der Ritus von einem Brahmacarin niederen Geprages, einem 
Brahmabandhu, nnd einer Pum&cali vollzogen wurde (brahma- 
caripumgcallrupau mithunavayavau). Er wird damitso 
Unrecht nieht haben, da wir ja doch wissen, dass der Magadha 
zur geweihten Vratya-Schar in eager Beziebung stand, wie auch 
die Pum§call, und dass er dem Brahmabandhu aus Magadha 
gleichgestelit wurde. Die Pum&calu wird ursprunglieh eine„Ge~ 
weihte 44 gewesen sein, eine „brahmacarl vratavati 44 , eine 
„brahmabandhu apum^calu pumScalilv akya 44 3S ), die zu 
der Schar dieser heiligen Mensehen gehorte, welche das Maha- 
vrata vollzogen. Und die Stelle Av XI, 5, 12, nach welcher der 
kosmisehe Brahmacarin den fruchtschaffenden Zeugungsakt an 
der Erde vollzieht, lasst schliessen, dass der Brahmacarin, dessen 
Handlungen dort mit kosmischen Vorgangen in Entsprechung 
gesetzt werden, nrspriinglich auch in der indischen Sphare mit 
einem heiligen Zeugungsakt zu tun hatte. Die andern Texte, 
soweit sie nicht wie das T. M. Br. den Ritus unterdriicken oder 
ihn vergeistigen wie das Sat. Br., sind ebenfalls sehr unbestimmt, 
haben aber entwicklungsgeschichtlich wertvolle Bemerkungen, 
Laty. IV, 8, 17: „Westlich vom Agnldhriya-Feuer ausserhalb 
des Opferplatzes hinter einem Verscklag (parigrita) tut sicb 
ein Paar zusammen. Man kann Leute von irgendeiner Kaste 
nehmen. 44 Katy. XIII. 3, 9: „Siidlieh vom Marjaliya-Feuer geht 
in einem umhegten Raum (parivpta) Begattung vor sich.“ 
Ait. Ar. V, 1, 5: „Es findet Paarung von Wesen statt (bh ti- 
tan am ca maithunam) 44 . Wir haben also drei verschiedene 
Ansichten: Ein Magadha (ein Brahmacarin) und eine Pumgcali 
vollziehen den Ritus, oder ijrgendein Paar, oder eine Anzahl von 
Paaren (Plural in Kath. und Ait. Ar. !). Dazu ist noch Av XX, 
135, 4 zu vergleichen, wo offenbar der Adhvaryu selber bei der 
heiligen Begattung beteiligt war, und das. Vrsakapi- und Lopa- 
mudra-Lied deuten Ahnliches an (vgl. unten II, 8). 

Die Losung scheint mir nicht darin zu liegen, dass man diese 

88) Ygl. oben S. 144. 
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verschiedenen Vorschriften miteinanderzu harmonisieren versucht 39 ), 
sondern man muss die Widerspriicke entwicklungsge- 
schichtlich betrachten. Dass innerhalb der Zeit, welehe 
dnrch nnsere Texte bedecbt ist, eine Entwicklung stattgefunden 
hat, geht schon aus der Notiz des spiitesten Textes hervor. 
gankh. Sr. S. XVII, 6, 2 nennt zwar den Ritus noch kurz: strl- 
puipsau bandakhalatl ity upakalpayanti, fiigt aber hin- 
zu: tad etad puranam utsannain na karyam „dies ist ein 
alter Brauch, der aus der Ubung gekommen ist und nicht mehr 
zu yollziehen ist“. Der Gang der Entwicklung scheint mir so 
durch die Texte vorgezeichnet. Das Kathaka bat, wie wir schon 
oben gesehen baben, die altertiimlicbsten Ziige bewahrt. Sein 
Plural weist darauf hin, dass der Begattungsritus yon einer An- 
zahl von Paaren vollzogen wurde, wie er z. B. noch heute in 
Malabar in einer bestimmten Nacht geradezu ein Volksfest fiir 
die jiingere Generation ist 4n ). Dazu stimmt das unverdachtige 
Zeugnis yon Ait. Ar. Im Laufe der Zeit wurde diesem tollen 
Treiben beim Feste Einhalt getan, besonders in den strengen 
Kreisen. Ein stellvertretendes Paar wurde bestimmt. Dass sie 
„heilige“ Personen sein mussten, ist durcb den ganzen Charakter 
der Feier nahegelegt. So wurde der Magadha und die Puni&cali, 
die in der Begleitung der Vratya waren, zu dem Zwecke be- 
stimmt, oder ein Brahmacarin (der zugleicb auch Magadha sein 
konnte), der vorker durch einen phallischen Dialog mit der Dime 
in Wallung versetzt worden war. Der Ritus dieser heiligen Per- 
sonen fand noch innerhalb des Opferplatzes statt (Taitt. S.). 
Da aber die Wurde eines Brahmacarin im Verlauf der Entwick- 
lung einen solchen Ritus nicht mehr zuliess, blieb ihm nur noch 
der phallische Dialog, und irgendein anderes Paar wurde abge- 
ordnet, fiir das gar keine Besckrankung mit Bezug auf „Heilig- 
keit w oder Kaste mehr bestand (Laty.). Darum yollzog sich nun 


39} Vgl. zu der Frage: Weber, I. St. X, 125; Schroeder, Mysterium und 
Mimus im Bigveda 1611;" Oldenberg, GgA. 1909, 77; Xeith, JR AS, 1909, 
£05; ders. Taitt. S. Transl. II, p. 628 (zu VII, 5, 9); ders. Ait. Ar. p. 277 
(zu V, 1, 5); ders. Sankh. Ar. p. 7S— 83. 

40) Vgl. fiir den indogermaniscken Bereich Schroeder, Arische Beligion 
H, 317 ff. 



der Ritus ausserhalb des Opferplatzes. Das Paar musste aiich 
besonders heruntersetzende Merkmale haben. Und endlich wurde 
die unanstandige Zeremonie ganz beseitigt, wobei zu beachten 
1st, dass diese Entwicklung in den verschiedenen Bereichen sieh 
ungleichmassig yollzogen haben mag (in dem Zentrnm der Ortho- 
doxie wohl am raschesten, in ketzerisehen Landen blieb man 
wohl lange dabei), und dass liberal! der Versueh gemacht worden 
war, die Zeremonie mit Hilfe der Gpfermystik zu vergeistigen 41 ). 
Sehon das Jaim. Rr. wendet sich gegen die Vratya, die bei threat 
Zeremonien avratam amedhyam vadanti. Man merkt. wie 
unbehaglich es den strengeren Riehtungen bei den primitiven 
Eiten war, die bei den Vratya offen im Sehwange gingen, aber 
im orthodoxen Bereieh nur -geduldet wurden, bis sieh eine Mog- 
lichkeit fand, sie fallen zu lassen. 


3. Der Kuntapa 4 *)-Abschnitt des Av XX, 127 — 136. 

Ehe ich auf den Mysteriencharakter des Mahavrata eingehe, 
will ich zu zeigen versuchen, dass eine Anzahl Lieder des 
Kuntapa- Abs ehnittes eng mit dem (primitiven) Mahavrata 
zusammengehoren. Wie wir sehen werden. sind in dem Ab- 

41) Vgl. daruber unten. 

42) Vgl. Bloomfield, Atkarvaveda 96 ff. Das Wort kuntapa bezeichnefc 
nach Sat. Br. XII, 2, 4, 12 gewisse Organe (Driisen), deren im Bauch zwanzig 
sind. Nach Sat. Br. XIII, 4, 4, 8 ist bilva aus kuntapa, aus Mark, entstanden 
(majjan; m. ist Mark, dann aber die Substanz im Korper, die den Samen 
erzeugt). In Av XX, 136, 15 sind die beiden Hoden mit bilva und udumbara 
in eins gesetzt. Also ist (mystisch) bilva=kuntapa=Samen sckaffende Sub- 
stanz; und da bilva Bild fiir Hode ist, muss kuntapa urspriinglich „Hode <t 
bedeutet haben. Da von entstand die Allgemeinbedeutung „Druse“. Die Ab- 
leitung aus kunta (Spiess, Kute) iat noch durchsichtig, wenn auch die Nach- 
stellung des apa auffallt. Folgiich beisst der Abscbnitt eigentlich : „Die Ho den - 
lieder". Da die phallischen und iiberhaupt die erotischen Lieder, wie wir 
sehen werden, den eigeotiichen Kern, den „sara“, des Abschnittes ausmachen, 
ist die tiberschrift durchaus begrttndet. Vgl. noch die Parisigla zuin B,v 
(ed. Bomb.) p. 38 ff., wo sich zahlreiche abweichende Lesarten finden; vor 
allem siud die allzudeutlichen Auffordemngen zur Begattung usw. wegge- 
lassen, vgl. z. B. die Ativada- und Ahauasya-Verse. Damit ist der Beweis 
geliefert, dass der Av den primitiveren und urspriinglicheren Text enthalt. 
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scbnitt noch andere Riten verborgen, und da die Lieder alle den 
Eindruck alter Uberlieferung und nicht etwa von spateren Neu- 
bildungen machen, so liegt der Schluss nahe, dass hier tjberreste 
vorvedischer Formen des Ritus aufbewahrt sind. 

Ich gebe nun einen kurzen Abriss des Abschnittes 43 ). 

Die Einleitung, die Nara§aipsi-Verse (127, 1— 3), ist ein 
Lobpreis der Schenkung. Der Priestersanger, im Begriff, 
seine Priesterrundfahrt anzutreten, erinnert an die 
reichen Gesehenke, die er bei einer friiheren Gelegenheit erhalten 
hatte. Wer die geheime Bedeutung dieser Verse kennt, erhalt 
Nachkommenschaft, wer sie singt, gelangt zum Himmel (Ait. Br.). 

Die Raibhl-Verse (127, 4 — 6) sind eine wilde Aufforderung 
an den Sanger (rebha), sich (in ma'gischer Vorausnahme) giitlich 
zu tun an den kommenden Gescbenken durch fleissiges Riihren 
derZunge; wie die scharfen Klingen einer Scbere sollen Lippen 
und Zunge sich bewegen (urn magisch die Gesehenke des Opfer- 
herrn diesem abzuschneiden ?) ; gotterwarts soil der Sanger sein 
Gebet senden wie der starke Bogenscbiitze den Pfeil (der die 
Beute holt). Hit diesem lauten Gesehrei erobern die Opferer den 
Himmel (Ait. Bi\). 

Die Pariksit-Verse (127, 7 — 10) schildern die herrliche Zeit 
eines patriarchalisehen Konigtums 44 ), das den Herren, zu 
denen der Sanger nun fahrt, zum Vorbild dienen soil. Wer den 
mystischen Gehalt dieses Liedes kennt, vereinigt sich mit dem 
Rupa, mit dem „Ort“ des Jahres, da Pariksit das (fruchtbare) 

43) Da die Lieder noch nie ganz iibersetzt worden sind (Griffith ist nur 
ein Versuch, Wbitney-Lanman lassen Bueh XX weg), ist diese Skizze notig. 
Die einzelnen Abschnitte sind in Ait. Br. VI, 82 ff. und Kaus. Br. XXX, 6ff. 
mit Bezug auf ihre mystische Bedeutung erlautert. Meine Deutung der ein- 
zelnen Lieder soil als Versuch gewertet werden, den Abschnitt als Ganzes 
zu begreifen. Dabei muss manches Einzdlne fraglich bleiben. 

44) Vgl. Vedic. Ind. I, 493 L; Zimmer, Altind. Leben 131. Dass Pariksit 
zu einer sp&teren Epoche gehoren soil, well er nur im Av auftaucht (a. a. 0.), 
folgt daraus nicht. Wir^haben hier den Kuru-Xonig als den Kdnig der gol- 
denen Urzeit zu denken, wo alle Eruchte herrlich gediehen und tiberall 
Frieden herrschte. Er ist nach dem Epos Grossvater von Pratisravas und 
Urgrossvater von Pratipa, die Zimmer vergleicht mit Pratisutvana und 
Pratipa in Av XX, 127. Diese Urzeit hat (wie die primitiven Gesange) nnr 
At hewahrt. 



Jahr bedeutet (Ait. Br.). Der Sanger nimmt diese geheimcn 
Wesenheiten mit sich auf seine Fahrt. 

Nun folgen die Karavya-Verse (127, 11 — 14), ein Gebet 
an die Sehutzgottheit des Sangers, Indra. Er weckt den Priester, 
der sein Herold ist (karu), und sagt ihm: 

„Auf! Wandere singend; wandere in meinem, des Maehtigen 
Dienste, damit jeder Fromme dir gebe in Fiille.“ Dann zeigt 
er ihm (im Gesicht?) Kiihe, Rosse, Manner, und in glaubigem 
Vertrauen lasst der Sanger sein Gebet zu Indra fur sie imd sich 
selber aufsteigen: „...Lass unser Beten dir gefallen, und lass 
nns nie zu Schaden kommen!“ So gestarkt, tritt er die Fahrt an. 

Solehe Fahrten geschehen in Begleitung der notigen Per- 
sonen, worunter Puipieall und Magadha nicht fehlen durften (vgL 
Av XX, 136), und der Opferapparat wurde auf einem Wagen, 
der zugleich noch Zauberwagen war, mitgefuhrt. Die beiden 
Havirdhana-Wagen sind ein Uberrest im orthodoxen Opfer 45 ). 

Er richtet nun den Opfer platz her mit Hilfe der Verse 128, 
1 — 5, mit denen er die Himmelsrichtungen ordnet, d. h. 
er erklart die mystisehe Bedeutung der fiinf Himmelsrichtungen, 
indem er die jeder gehorenden Wesen nennt. 

Dann ordnet er mit den Versen 128, 6 — 11 die Mensehen 
des Hofes und der Welt iiberkaupt. Es steckt bier eine pri- 
mitive Ethik: Der geschmiickte heilige Mensch und der ge- 
schmiickte unheilige werden einander gegeniibergestellt. Teiche 
mit schlechtem Wasser, Geizhalse und sprode Madchen kommen 
in eine Klasse als Bose gegeniiber deren Gegenteil. Durch diese 
Verse bewirkt der Priester Nachkommenschaft, die so geartet ist 
(Ait. Br.). Der Priester schafft also sozusagen mystiseh eine At- 
mosphere, in der die verborgenen Krafte einer Sittlichkeit hinein- 
spielen in die Riten fiir Fruchtbarkeit und Nachkommenschaft. 

Jetzt ertonen die In drag at ha (128, 12 — 16), in denen die 
Taten Indras besungen werden. Damit uberwaltigten die Gotter 
die Damonen, und der Opferer verniehtet seinen Nebenbubler 
(Ait. Br.). 

In 129 — 332 haben wir den AitaSa-Pralapa „das Ge- 


45) VgL zu einer solchen Umfahrt auch Hv I, 125 f. 
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plapper des Aitaga“ (Etaga). Diese Lieder waren offenbar schon 
den Verfassern der Brahmana ein grosses Ratsel, miissen also 
nraltes Gut gewesen sein, das man unverstanden mitschleppte 46 ). 
XX, 129 z. B. ist m. E. gar kein Lied, sondern besteht aus Bruch- 
stiieken yon verlorenen Liedern, die sich alle mit Rossen be- 
fassen, besonders mit einer State Hariknika, die Kuhhufe und 
Schwingen eines Falken hat (daher heisst es von den Rossen: 
plavante). Die Bruchstiicke geben immer nur die An- 
fange der Lieder, sind also eigentlich Pratipad der 
Gesange, die einen Zyklus iiber die Hariknika bildeten. Dieses 
Fabelwesen, das dahergeflogen kommt, um bei der Sippe der 
Menschen Atzung zu suehen, ist aip besten zu vergleichen mit 
dem iiberirdischen Opferross (Rv I, 163), das der Seher visio- 
nar auf staubfreien Wegen am Himmel dahinjagen sieht. Die 
Beschreibung beider ist ahnlich: es hat Fliigel des Falken, Vor- 
derfiisse der gelben Antilope (Kuh?). Nach Av XX, 129, llff. 
erkennt man die Fahrte des Rosses wie die der Kiihe an seinem 
Mist; er sucht Speise auf dieser Fahrte; Rv (v. 9) zieht der 
Renner auf die Fahrte der Kuh, um Speise zu gewinnen. InRv 
(y. 9) hat das gesehaute Ross ein goldenes Horn; ist der Name 
Hariknika in Ay vielleicht ahnlich zu deuten 47 )? 

Es liegen hier Ubereinstimmungen vor, die nicht zufallig sein 
konnen, und es ware von Wert, ihnen weiter nachzugehen. Die 
Art des Rossopfers, das den Hintergrund von Rv I, 162. 163= 
bildet, hat ganz auffallende, oft bis ins Einzelne gehende Parallelen 
in dem Rossopfer, wie es Radloff im sudlichen Sibirien be- 
obachtet hat 48 ). Dort jagt z. B. der Schamane dem Geist des 
Opferrosses nach, das hin und her in der Steppe sich versteckt,. 
zum Himmel fliegt, den Schamanen hinauftragend (vgl. Rv I, 
163, 10ff.). Mir scheinen hier uralte'Zusammenhange vorzuliegen,. 


46) Es ist dabei naturlich nicht ausgeschlossen, dass da und dort in 
diesen Liedern trad im ganzen Kuntapa-Abschnitt vor derim Av vorliegenclen 
Endredaktion jjiingere Elemente eingedrungen sind. Yon diesen aus darf man 
aber nicht auf ein jiingeres Alter des ganzen Abschnittes schliessen. Dazu 
ist der primitive Grundcharakter des Abschnittes zu offensichtlich. 

47) Vgl, dazu Av XX, 130, 18. 

48) W. Radloff, Aus Sibirien 2 , Leipzig 1893, II, 20 ff, 
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und yielleicht erklaren sich daraus Verse wie Ay XX, 130, 17. 
18: „Dann (rufen sie): ,Hier ist sle! Hier ist sie‘ (die Stnte)! 
Daim wieder: ,Hier!‘“, wie iiberhaupt der zweite Teil des Liedes 
130 diese Geisterrossjagd schildern konnte. 

In Lied 130, 1 — 8 scheinen Milch und Fruchtbarkeit rau- 
bende Dam on en aufzutreten. Ist hier die Damonenjagd im 
Hintergrund? Der Rest ist mir dunkel. 

Lied 131 mag teilweise die Pravargya-Feier enthalten. In 
y. 15 ist ein Kochopfer (p&kabali) erwahnt, dann ein Mist- 
opfer (Pakabali); dieser Ausdruck wird in diesem Zusammen- 
hang am ehesten durch die Zeremonien beim Pravargya erklart : 
Die Milchtopfe werden mit^angeziindetem Pferdemist berauchert 
nnd m it Ziegenmilch begossen. 

Nach v. 19. 20 liegt ein Purusa am Boden, gleichsam ge- 
totet, in Besitz genommen (yyapta). Diese dunklen Verse konnen 
durch Sat. Br. XIV, 1, 1, 7 ff . erldart werden, wo der gekopfte 
Visnu, dessen Haupt dahinrollt und zuni Mahavira-Topf und zur 
Sonne wird, am Boden liegt. Indra legt sich auf ihn und saugt 
ihm das Leben aus, er wird sozusagen yon ihm magisch in Be- 
sitz genommen (yyapta). Ja selbst der letzte merkwurdige Satz 
(23): „Zwei Elefantenbalge (-schlauche, d r ti)“ gewinnt hier, 
glaube ich, Sinn ; die zwei Melkkiibel beim Prayargya sollen die 
Form yon „Elefanten!ippen u haben. Man konnte diese ansckau- 
lich „Elefantenbalge tt nennen 49 ). Dieser Satz ist ein Beispiel fin* 
das Eindringen jiingerer Elemente in die alte Zeremonie. 

In Lied 132 werden eine Anzahl Musikinstrumente auf- 
gefiihrt, die auch beim Mahayrata vorkommen. Die eine (grosse?) 
Laute (alabuka eka), die ausgehohlt ist (nikkataka): eine 
Laute aus ausgehohltem Karkarika, die der Wind zum Tonen 
bringt 50 ). „Wer soil die Laute schlagen? Wer soil die Trommel 
schlagen? Und wenn man schlagt, wie soli man schlagen? Die 
Gottin (deyx) soli die Trommel schlagen. Wo soli sie denn sie 

49) Ich mdchte bemerken, dass meine Erklarungea Deutungsversuche 
sind, die ich allerdings festhalte, bis sie widerlegt oder dnrch bessere ersetzt 
sind. 

50) Ich erinnere hier an die beim Mahayrata in der Luft aufgehangten 
Lauten oder Pauken im Jaim. Br., ygl. ohen S. 261. 
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schlagen? Rings in den Hofen (agar a) drauf und drauf. Drei 
sind die Namen des Kamels: Golden nennt man das eine, und 
wei sind Herrlichkeit und Kraft. Der mit dem schwarzen Haar- 
busch (nilagikhanda, Rudra) soil die (Trommel) scblagen.“ 
Das Paar, das bier trommelnd auftritt, ist Rudra und seine Ge- 
mahlin. Die Kamele weisen entweder hiniiber in den geogra- 
phiseben Bereieh der vorvediscken Epoche oder in die Gegend 
des heutigen Rajputana, also in die Gegenden, wo wir auch die 
Yratya-Tanze gefunden haben 31 ). 

Meine Auffassung, dass die Aitaga-Lieder teilweise die Pra- 
tipad bestimmter Zyklen von alten Opferliedern sind, wird ge- 
stiitzt durch den aitiologiscken Mythus im Ait. Rr. Der Rsi Ai- 
ta&a fangt in einer Yerziickung an zu rezitieren. Da schliesst 
ihm sein Sobn den Mnnd und unterbrjcht ihn. Auch die mystische 
Erklarung weist in diese Richtung. Danack enthalt dieser Ab- 
scbnitt den Saft der Metren, die Lieder sind alle Metre n, 
d. b. die Pratipad sind die Anfange von Liedern in den ver- 
schiedenen Metren (wobei oft melir als eine Zeile angefiihrt wird). 
Darum bedeuten sie mystiscb alle Lebenskraft. 

Die Ratsel-Verse (Kaus. Br. XXX, 7) 133, 1 — 6 sind ein 
phalliscbes Z wiegespraeh, das mit dem Gespraek in 136 
und mit dem Zwiegesprack der Puip&cali und des Brakmaearin 
beim Mabavrata zu vergleichen ist. Als typisches Beispiel dieser 
Art iibersetze ick das Liedcben bier: „Die zwei Saiten (auf dem 
Trommelfell) sind gespannt, und der ,Mann‘ (purus a) hammert 
auf ihnen. Er schlagt die Trommel, die nie platzt/ 32 ). — Nicht 
ist es so, o Magdelein, wie du es nimmst, o Magdelein! Der 
Mutter dein die Saiten sind. — Verborgen ist der Scblaucb vom 
Mann in der Truhe Tiefe 53 ). — Nicht ist es so . . . Er zieht 


51) Hier ist zu vergleichen die oben erwahnte Damonin, die durcb die 
Nacht ohne Aufhoren die Trommel schlagt. Dort treten ja auch die Kamele in 
Uen Tierfcanzen aul, vgl. oben S. 2341. 

52) Dieser Ausdruck wie alle folgenden haben zugleich einen obszonen 
Sinn. 

53) puru§ad und kosa sagen scheinbar, der Weinschlauch sei von der 
sparsamen Hausfrau vor den Augen des Mannes versteckt worden. Die ero~ 
tische Bedeutung ist aber durchsichtig. 
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die beiden Ohrlappen und zielt dann straks zur Mitte hin. Am 
Strieke ist des Knotens Bindung 54 ). — Nieht is t es so . . . 

In die Liegende, sich Ausbreitende senkt er den Stehenden : 
in die Sandale den Fuss. — Nicht ist es so . . . 55 ). 

In die Salbenbiiehse senkt er den Deckel 56 ). — Nicht ist es 
so . . . 

Wie der Glatte (Wasserlauf?) in den schilfbewachsenen Teicb 
fallt, so schiebt er den Deckel der Salbenbiiehse zwiseken die 
beiden Ran der. — Nieht ist es so, o Magdelein, wie du es nimmst, 
o Magdelein. 44 

Die Ajij n as enya -Verse (134, 1 — 4) enthalten wiederum ab- 
gekiirzte Angaben fiber besiimmte Zeremonien, unter anderem 
liber die Zeremonie des Wassersprengens; sie erinnern an 
den Wassertanz der Madchen beim Mahavrata: „Hier sitzen sie 
in Ost und West und Nord und Slid, um mit Wasser (zu sprengen). 
— Flaschenkiirbisse. 44 

„Hier sitzen wir in Ost und West und Nord und Siid, Kalber, 
Wasser spritzend 57 ). — Spritzgefasse 44 58 ). 

In der Form dieser Beispiele sind in dem Liede noch eine 
ganze Reihe von Zeremonien stichwortartig angegeben, deren 
genauer Charakter mir nicht klar ist. Es scheint sich um ein 
G-erstenbreiopfer (sthallp aka) und noch um zweiWasser- 
zeremonien zu handeln. 

Die Pratiradha-Verse (135, 1 — 3) sekeinen wieder erotische 
Ratsel zu sein 59 ); „Schwupp! Da steht er. — Der ,Hund‘. 


54) Sckeinbar wird ein Junge mit einem Strick gekauen. Die Zweideu- 
tigkeit liegt in dem vieldeutigen Wort dan a. 

55) Die nachsten S'atze sind zxs» unyerhiillt. 

56) uttarafijani kann nickts anderes sein als der in die langliche Salben- 
"dmekse (ailjani) sick einfiigende Deckel. 

57) Icb erinnere an die Wasser tragenden Madchen, die sich „Kiihe“ 
nennen (oben S. 255). 

58) prsatakani kann kier in Parallele zu alabuni kauni heissen: pr§a&- 
ajya (pw), sondern bedentet eine Zeremonie (vgl. Par. Grhy. II, 16, 1) Oder 
die Grefasse, die bei der Zeremonie gebrauckt werden. 

59) gosapha z. B. (135, 3) ist nack 136, 1 ein Deekwort fiir die weibliclxe 
Scham. 

Hauer: Der Vratya. 
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Sehwirr! Entblosst (is t der naehstdem genannte go Sap ha) ~ 
jBlatterfall* 60 ). Trapp! Bestarapft. — Kuhhuf!“ 

Der Ativada (185,4) ist eine Fortsetzung : „Die jGottliehen 4 
sind weit geoffnet 61 ). Mach dich in Eiie dran, Adhvaryu! Die 
,Kiibe‘ warten auf den Sprung. Begatte! . . .“ G2 ). 

Die Devanitha-Verse (185, 6—10) bringen wieder eine 
Anzahl Pratipad von Liedern zum Preis verschiedener Gotter. 

Die Butecchad-Verse (185, 11—13) beschreiben Indra als 
die Zuflucht der Glauhigen. Besonders hat er einem Tauberich 
geholfen 63 ). 

Endlich macht das grosse erotische Lied Av XX, 136 den 
Schluss. 

Die Ahanasya 61 )-Verse (136, 1—10) schildern den Begat- 
tungsvorgang und die Organe mit einer hingebenden Anschau- 
lichkeit, welche eine Ubersetzung an diesem Ort verbietet. Das 
Eigentiimliche sind auch hier die oft kiihnen Bilder, die das 
wirklich Gemeinte nur leicht verhiilien. Der Fortgang der Hand- 
lung wird in einem phallischen Zwiegesprach zwischen einer 
Mahanagni 65 ) und einem Mahanagna geschilderi Und die Maha- 
nagni, das ist aus allem deutlich, hinder! die Saehe wahrlieh 
nicht durch ihre Sprodigkeit. 

Es ist daher ganz in Ordnung, wenn das Ait. Br. von der 
Rezitation dieses Stiickes behauptet, aus diesem „ Organ 1 “ werde 
Samen ergossen und so gewinne man Nachkommenschaft. Wir 
haben hier den Fruchtbarkeitszauber des Mahavrata 
vor uns. Dies wird bestatigt durch das Kaus. Br., das an diesem 


60) Darnit ist wokl die Inthuilung gemeint In Malabar tragen die 
Frauen bei den Friikliugszeremonien noch den Blattersckurz. 

61) Vgl. 136, 4, wo die „Gotfcer“ den feucbt werdenden lalamagu er- 
gotzen. Dock vgl. Geldner, Ved. St. I, 281. 

62) Dieser Vers zeigt, dass urspriinglick der Priester an dem Ritus be- 
teiligt war. Vgl. oben £. 264 f. 

6B) Vgl. oben S. 192 f. 

64) Die „sehwellenden“, geilen Verse. 

65) Nack der TJberlieferung ist mahanagni = pumscali. Vgl. dagegen 
Geldner, Ved. St, I, 280 ff. Ich glaube, dass diese Mahanagni durckaus als 
Eeprasentantin einer Gestalt wie etwa der „grossen Hure £i der deutschen 
Mythologie aufzufassen ist Vgl. Sckroeder, Mysterium und Mimus 168 ff. 
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Orfc nock den pkallischen Vers (12) aus Rv X, 101 zitiert;denn 
wir haben ja jenes Lied als eine Beschreibung der Mahavrata- 
Zeremonie erwiesen, wie sie der alte Vratya-Grkapati Budha 
poetiscb verherrlicht hat. 

Der zweite Teil von Av XX, 136 (11—16) besckreibt an- 
sehaulieh ein erotisches Fangspiel, bei dem die Mahanagnl 
den begattungskraftigen Mahanagna einfangt und zur Umarmung 
einladt, ahnlieh wie das die Indrani in dem bekannten Liede 
Rv X, 86 tut. Der Kehrreim der Verse ist ganz unverhiillt, nnd 
die Anfforderung des Madehens lasst an Eindringliehkeit nichts 
zu wiinschen iibrig 66 ). Das Ende des Ganzen wird dann wieder 
hinter einem anschaulichen Bjlde versteckt, deren Erfindung offen- 
bar eine Hanptkunst der alten erotisehen Dichter war. 

Wir sind hier, darliber ist gar kein Zweifel, in der Sphare 
der sakralen Begattung, der „himmlischen Hochzeit“ (daiva 
maithuna, Jaim. Br. II, 419 — 426), wie sie tatsachlich in den 
primitiven Schichten der Religion nnd mystisch vergeistigt selbst 
noch in den hochsten Formen Leben und Denken der Glaubigen 
beherrscht hat 67 ). In diese Sphare gehort anch das Vysakapi- 
Lied, das im Av nnmittelbar den Kuntapa-Liedern voransgeht 
(XX, 126), nnd das Lied von Agastya und Lopamudra (Rvl, 
179), Beide Lieder schildern denselben Ritus (nach Ait. Br. VI, 
32 ist das Vrsakapi-Lied eng mit den Kuntapa-Liedern verkniipft 
und muss in ahnlieh er Weise rezitiert werden — arehaisehe Art 
des Sandhi?). Das Vpsakapi-Lied schildert den Ritus in der 
Art einer mythologischen Erzahlung; Rv I, 179 nennt als die 
handelnden Personen ein Asketenpaar, also „heilige“ Personen 68 ). 
Der religionsgeschichtliche Befund scheint mir hier der zu sein, 
dass der Ritus vor alters von den die Goiter darstellenden Prie- 
stern (vgl. oben Av XX, 135* 4) oder von sonst geweihten Per- 
sonen vollzogen wurde 60 ). 

66) Vgl. auch Geldner, Ved. St. I, 280 ff. 

67) Vgl. dazu Heiler, Das Gebet 4 , Miinchen 1922, 331 ff. 

68) Ich verweise auf Schroeder, Mysterium und Minus 156 ff., 304 ff., 

ohne mir allerdings die Einzelheiten seiner Auslegung anzueignen. Im Gegen- 
teil glaube ich z. B., dass es ganz klar ist, dass Vj-sakapi der d. h. 

ein Doppelganger yon Indra ist. Vgl. dazu Geldner, Ved. St. II, 22—42, 

69) Vgl. oben S. 264 L und unten die „himmlisclie Hochzeit w des Jaim. Br' 

18* 
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Dieser Ritus scheint vom Mahavrata auf das Rossopfer 
iibertragen worden zu sein, denn die gebrauchten Verse sind 

teilweise gleich 70 ). So ist in den erotischen Stiieken der Vaj. S. 

z. B., die im Zusammenhang mit dem Rossopfer iiberliefert 
sind, XXIII, 28 = Av XX, 136. 1; v. 9 = v. 4 (vgl. dazu Laty. 
IX, 10, 5. 6). Dass das Rossopfer in hervorragendem Masse ein 
Fruchtbarkeitsfest war, zeigt das gehaltvolle Gebet Vaj. S. XXII, 
22 ”). 

Nach der Rezitation der Kuntapa-Lieder war eine Reini- 
gung notig, und es mussten deshalb die Dadhikra- Verse (Av XX, 
137, 1 — 3; Rv IV, 39, 6) rezitiert werden, die nach Ait. Br. VI, 

36 ein gottlicher Filter sind. Man wurde im orthodoxen Ritus 

empfindlich gegeniiber solchen allzu urspriinglicken Durchbriichen 
der Naturtriebe im heiligen Werke, nnd es ist begreiflich, wenn 
es mit Beziehung auf die Mahavrata-Feier Ait. Ar. I, 1, 3 heisst: 
„Viel wird getan an diesem Tage, das verboten ist (und das 
Praiiga) dient zur Siihnung“ n ) ; und das avrata und amedbya, 
das im Jaim. Br. den Vratya vorgeworfen wird 73 ), ist nach den 
gegebenen Proben vom orthodoxen Standpunkt aus vollig gerecht- 
fertigt. 

Auf Grand der vorausgehenden Analyse der Kuntapa-Lieder 
enthalten diese deutliche Hihweise auf die wichtigsten 
Zeremonien beim Mahavrata. Voran steht die eingehende 
Behandlung des Fruchtbarkeitszaubers und die phalli- 
schen Zwiegespr ache; dann die Zeremonie des Wasser- 
sprengens durch die jungen Madchen. Weiter haben wir die 
beim Mahavrata vorkommenden Musikinstrumente, wobei 
Nachdruck zu legen ist auf die Windpauken, die meines Wissens 
nur beim Mahavrata (nach Jaim. Br.) vorkommen. Vielleicht diirfen 
wir dazu noch die Spuren der Damonenjagd und das Essen 
des heiligen Gerstenbreies anfiihren, obwohl ich darauf wegen 
der Unsicherheit der Deutung keinen Nachdruck legen will. 
Jedenfalls geniigen die festgestellten vier eharakteristischen Stiicke 

70) Vgl. auch Sat. Br. IV, 4, 2, 17 ff. 

71) Vgl. Winternitz, Gesch. Ind. Lit. I, 152. 

72) Vgl. oben S. 251 ff., dazu Keith, Ait. Ar. p. 167. 

73) Vgl. oben S. 57. 
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des Mahavrata-Rituals in den Kuntapa-Liedern vollig, um den 
Schluss zuzulassen, dass sie uraltes Ritualgut des Mahavrata ent- 
halten. Da aber diese Feier, wie ich oben gezeigt habe, ur- 
spriinglich eine Vratya-Feier gewesen ist, so ist der weitere 
Schluss bereehtigt, dass der Kuntapa- Abschnitt urspriing- 
lich ein Liederbuch der Vratya, der ini heiligen Dienst 
wandernden Priester, gewesen ist. Dieser Schluss wird bekraftigt 
durch den Eingang des Abschnittes, wo ja Indra den Sanger 
beruft (erweckt) undihn auffordert,in seinem Dienst zu wandern. 
Ferner durch die Tatsache, dass nach dem Ait. und Kaus. Br. 
die Kuntapa-Lieder beim Gavamayana rezitiert wurden; denn 
die Grundlage dieses Opferzyklus ist ja der Opferzyklus der 
Vratya 74 }. Endlich spricht dafiir die bemerkenswerte Tatsache, 
dass die Kuntapa-Lieder nur von Kaus. und Ait. Br. und von 
Sahkh. und A§v. Sr. S. (wenigstens in vollem Umfang) .beniitzt 
wurden, d. h. von der Schriftenreihe, die durch den Rsi Kusl- 
taka mit der Tradition der Yratya verbunden war, und dass auch 
die AitaSa, die Nachkommen des Rsi EtaSa, dem die Lieder 
Av XX, 129 — 132 zugeschrieben werden, zu veraehteten Priester- 
geschlechtern gehorten, also irgendwie mit Ketzem zu tun hatten. 
So stellt sich allmahlich ein klar umschreibbarer Bereich heraus, 
der jene alte Epoehe der Entwicklung noch in seiner Tradition 
bewalirt bat. 

Wenn nun feststeht, dass der Kuntapa- Abschnitt zu der Tra- 
dition der Vratya gehort, so ist weiter festgestellt, dass die Vratya 
neben den uns bislang entgegengetretenen Zeremonien auch ein 
primitives Rossopfer hatten. Ebenso ist es wahrseheinlich, dass 
in diesen Bereich auch die urspriingliche Pravargya-Feier 
gehort. So erkennen wir die Vratya immer deutlieher als die 
Trager eines vorbrahmanischen Kultus gewisser ari- 
seher Stamme. Vielleicht waren es solche, die ihren Weg am 
fruhesten nach In^ien gefunden hatten und spater nach dem Osten, 
etwa ins Magadhaland, abwanderten. 

Neben dem Kuntapa-Abschnitt haben wir aber noch einen 
weiteren Zykins von Versen, welche, alter Uberlieferung ange- 

74) Vgl. oben S. 85. 
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korend, mit dem Mahavrata verkniipft waren und also in den 
Bereicli der Vratya gekoren. Dies sind die Mahanamnl- Verse 75 ). 
die in einem alten Stil den Indra zusammen mit Agni, Visnu 
und Pusan preisen. Die Diktion ist bruchstiickhaft, ohne Fiuss 
und scbwer, ganz der Typ primitiver Hyinnen mit ibrer drangenden, 
aber durch den Mangel formaler Gewandtlieit stark gehemmten 
Wucht. Die begabten Dichter, welclie die grossen Lieder des 
Rgreda sehufen, steben dieser Sphare noeb feme. Die Verse 
sind Zeugnisse einer Epoche erster Vers uche im Gebiet des feier- 
licben Gotterpreises. 


3. Das Mahavrata ais Mysterium. 

Die Uberlieferung des Mabavrata wurde als heiliges Gebeimnis 
aufs strengste gehiitet, nach Ait. Ar. Ill, 2, 6 vor allem aueh 
die dazu gehorigen Gesange und Hymnen sowie deren mystiscbe 
Bedeutnng. Es scbeint, dass die beim Mahavrata gebrauehten 
Lieder eine Art besonderer Samhita bildeten 7ii ), die aufs engste 
mit dem Gebeimnis des Feueraltars verbunden wurde; sie war 
ja mystisch seiner Form gem'ass aufgebaut. Dieses Gebeimnis 
durfte deshalb nur solchen Sehiilern mitgeteilt werden, welehe 
ununterbrocken beim Lehrer wobnten, die mindestens scbon ein 
Jabr Unterricbt genossen hatten und die selbst Verkiinder (pra- 
vaktar) dieser Lehre werden wollten. Besonders Ait. Ar. V. 
3, 3 (vgl. Sankb. Ar. I, 1) sind neben den oben erwaknten aus- 
fiibrlichen Vorschriften fur das Studium des Mahavrata gegeben, 
die in den Geboten anderer Mysterien Analogien baben. Es darf 
keinem gelehrt werden, der nicbt Brahmacarin ist, noch einem, 
der mit andern als Brahmacarin umgeht, keinem, der nicbt zum 
einsamen Ort kommt, wo der Lekrer weilt. Einmal, kochstens 
zweimal soil das Gebeimnis vorgetragen werden. Jatukarnya 
sebreibt sogar vor, dass die Belehrung nur unter vier Augen 
gescheben diirfe; keinem Knaben und keinem im Greisenalter 


75) Ait Ar. IV. fiber die Probleme ihres Alters usw. vgl. Keith, Ait. 
Ar. p. 258 ff. 

76) Vgl. Ait. Ar. Ill, 2, 3. 4. 
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soil sie zuteil werden. Der Schuler darf beim Unterricht nicht 
gehen, nicht stehen, nicht auf einem Ruhebett sitzen, sondern 
Schuler und Lehrer sollen in rechter Haltung auf dem Boden 
sitzen. Wenn der Schuler Fleisch genossen, Blut oder einen 
Leichnam gesehen hat, darf er nicht gelehrt werden, noch wenn 
er irgend etwas gegen sein Geliibde Verstossendes getan hat. 
Er darf sich vor dem Unterricht nicht salben, olen, noch den 
Korper mit Parfiim einreiben, darf sich nicht rasieren, baden, 
bemalen, bekranzen, darfkeinen Beischlaf iiben. Und dazu kommt 
noch die seltsame Bemerkung ; er diirfe nicht lernen, nachdem 
er geschrieben oder Geschriebenes ausgeloscht babe 77 ). Auch 
diirfen koine profanen Geschichten (katha) zur Zeit des Lernens 
erzahlt werden usw. Wir sehen also eine ganze Reihe von Tabu, 
wie sie uns aus der Religionsgeschichte bei Mysteriengesellschaften 
wohl bekannt sind. Dazu kommen noch Bemerkungen iiber den 
Zeitpunkt des Studiums, wann das Studium unterbrochen werden 
muss (wenn Regen zu ungewohnlieher Zeit fallt usw.) und die 
strenge Regel: „Keiner, der in dieses Gekeimnis eingeweiht ist, 
soli mit einem Nichteingeweihten dariiber diskutieren 7S ), noch 
soil er mit ihm speisen, noch mit ihm zusammen festen.“ Die 
Eingeweihlen bilden demnach eine My s ter i enge sells ch aft 
strengster Observanz. Es ist schwer zu sagen, wann die strenge 
Gestaltung dieser Mysteriengesellschaft stattgefunden hat, ob schon 
in vorvediseher oder in vedischer Zeit. Jedenfalls ist aber die 
Gesellschaft der geliibdegebundenen Geweihten (vratya), der 
Vrata, im Ansatz dasselbe, und die Gesellschaft der Einge- 
weihten in das „GrossgeliibcIe“ ist nur eine (vielleicht orthodoxe) 
Verfestigimg jener alten Genossenschaften, die ja doch in friihe- 
ster Zeit die Trager dieses „Grossgelubdes“ gewesen waren. Wie 
das Studium, so war auch die Feier des Mahavrata, wenigstens 
deren Zentralgeheimnis, das' Mahavrata-Saman und das Mahad- 
uktha, nur von Eingeweihten fiir Eingeweihte oder allernachst 
Verbundene vorzunehmen. Ausfiihrliche Vorschriften dariiber 
finden wir Ait. Ar. (V, 3 im Anfang). Da^ss kein anderer als der 

77) Ygl. dazu Keith, Ait. Ar. p. 301. 

78) samuddiset; vgi, Anrn. Keith, a a. 0. p. 302. Ich halte diese Er- 
klarung nach Analogie anderer Mysterienregelu fiir die richtige. 
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Geweihte das Mahavrata-Sastra rezitieren darf, ist eine begreif- 
liche Yorsehrift. Man soil die Feier aber auch nieht vornelimen, 
ohne regelrecht das heilige Feuer angelegt zu haben, noeh fur 
einen andern, noch auch, wenn nicht eine ganze Jahropferfeier 
damit verkniipft ist. Man hat den Eindruck, dass hier teilweise 
spatere orthodoxe Yorschriften eingelegt sind als immer strengere 
Massregeln, am dieses grosse Geheimnis fiir Profane mit einer 
undurchdringliehen Hiille zu umgeben. Einige gestatten die Aus- 
nahme, dass man fiir einen Vater Oder einen Lehrer die Feier 
begehen diirfe, da dies einer Begehung fiir das [eigene Selbst 
gleiehkomme, aber im allgemeinen sollte man nur fiir einen Ein- 
geweihten feiern, d. h. nur ein solcher konnte offiziell als Yaja- 
mana einer solchen Feier auftreten,, dazu auffordern. Sie war 
eine innere Angelegenheit der Eingeweihten ; die Mysteriengesell- 
schaft allein bestimmte, wann das „Grossgeliibde“ gehalten 
werden sollte. Es wurde im strengen Sinne auch nur fiir diese 
gehalten, aber von ibm gingen dann die Strome geheimer Kraft 
auch auf das gesamte Land aus, wie das auch bei den Frueht- 
barkeits- und Wiedergeburtsfeiern der primitiven Geheimbiinde 
zu sein pflegt. Das Sat. Br., fiir das in Wirklichkeit das Maha- 
vrata durcbaus nicht im Mittelpunkt steht, hat trotzdem Reste 
der hohen Schatzung dieses Geheimnisses bewahrt, ein Beweis, 
wie stark die Tradition war. Nach ihm sind das Mahaduktha, 
das Mahavrata-Saman und die Spriiehe, die bei der Feier gebraucht 
wurden, die drei Ozeane, welche alle Fiille und Lebenskraft in 
sich bergen. Wer das Geheimnis verletzt, indem er es einem 
Niehteingeweihten ausliefert, oder die Feier fiir ihn vornimmt, 
dem trocknen diese drei Ozeane aus, er verniehtet die Kraft der 
heiligen Texte und Gesange, sich selbst, seine Nachkommenschaft 
und sein Vieh. Es ruht ein Bann auf diesem Geheimnis 79 ). 

Wie kommt das Mahavrata zu dieser ausserordentliehen Hei- 
ligkeit, da doch die Feier im orthodoxen Ritus weit hinter dem 
Somaopfer zuriickstand? Die einzig mogliche Erklarung ist die, 
dass diese Feier cfie Zentralfeier der vorbrahmani- 
schen Epoche war und dass sich diese hervorragende Stellung 

79) IX, 5, 2, 12; vgl. dazu noch X, 5, 2, 5 und Ait. Ar. Ill, 2, 3. 4. 


280 



in der Tradition in dem Charakter einer besonderen Heiligkeit 
noch erhalten hat, als schon die Feier selbst im orthodoxen Ritas 
durch das Somaopfer aus seiner zentralen Stellung verdrangt 
worden war. 

Die Texte haben uns, wie schon aufgezeigt, noch Uberreste 
dieser einstigen Schatzung erhalten. Ganz im Widerspruch za 
seiner Gesamtauffassung sagt das $at. Br. (X, 1, 1, Iff.), das 
Mahavrata-Saman sei alle an dem Saman; mit ihm legt der Ud- 
gatar den Lebenssaft (rasa) in das Jahr, und das Mahadaktha ist 
der Rasa des Prajapati, der das Jahr ist und es mystisch mit seiner 
Zeugungskraft durchdringt. Ait Ar. II, 3, 4 stellt das Maha- 
vrata iiber alle Opfer und heiligen Tage : „Wer das (alle) Opfer 
iiberragende Opfer kennt, ,den (alle) Tage iiberragenden Tag, 
den (alle) Gotter iiberragenden Gott, der hat das genaue Wissen. 
Dies ist das alle Opfer iiberragende Opfer, der alle Tage iiber- 
ragende Tag, dies der alle Gotter iiberragende Gott, was als 
geheime Wirkungsmacht im Mahavrata wirkt-.“ 

Diese Satze lassen eine Tradition deutlich erkennen, die dann 
im orthodoxen Schrifttum vollig verdeckt wurde. Hier trat das 
Mahavrata ganz hinter dem Somaopfer zuriick und verschwand 
schliesslich. Mit ihm verschwand im orthodoxen Bereich, wo die 
Kaste die beherrschende soziologische Form wurde, auch die 
Mysteriengesellsehaft. Es ist aber dock wohl kein Zweifel dariiber 
moglich, dass da, wo die Vratya, die Haupttrager dieses alten 
Kultus, sieh nicht zum orthodoxen Ritus bekehrten, das Maha- 
vrata nach wie vor die zentrale Kulthandlung innerhalb einer 
Mysteriengemeinde geblieben ist 80 ). In dieser Gemeinde wurde 
eine an das Mahavrata sich anschliessende Mystik innig gepflegt, 
bis alle Riten von der herrschend werdenden Mystik zu Symbolen 
verfliichtigt warden nnd in Spekulationen aufgingen. Eines der 
Dokumente dieser Gemeinde* das dem fanatischen Veraichtungs- 


80) Wir haben in der Volksreligion Nordindiens noch heute zahlreielie 
Uberreste der im Mahavrata vereinigten Zeremonien (das &ivaratri- und Holi- 
Fest) ; vgl. dazu Wilson, Works II, 210 if; Keith, &ankh. Ar., London 1908, 
84 ft Zu einer Feier des Wasserspritzens durch junge Madchen in Malabar 
vgl. Gazetteer of Malabar and Anjengo, Madras 1908, 1, 184. Ygl. auch Weber, 
I. St. X, 128. 
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trieb der Brahmanen entgangen ist, is t das funfzeknte Buck 
des Atharvaveda, 

Innerhalb dieser Mysteriengesellsckaft, die sick um das Ge- 
keimnis des Makavrata bildete, sprang eine eigenartige sakrale 
Mystik, eine mystische Philosophic auf, die der Ausgangs- 
punkt der Mystik der altesten Upanisaden gewesen ist. Wir konnen 
bei der kritisehen Betrachtung der Texte nock versehiedene Wur- 
zeln der mystiscken Spekulationen und Erlebnisse aufdeeken. 
Zunachst haben wir anf das zu ackten, was die Haltung des 
inagiscken Idealismus genannt werden konnte: Jeder Handlung, 
jedem Wort, jedem Gebraucksgegenstand bei der Feier wohnt 
eine bestimmte magische Macht inne, die ihr verborgenes „rupa“, 
ikre fibernatfirliche Wesenheit oder Reziehimg zu den Hberaatiir- 
lichen Mackten, darstellt. Beispiele dieser Art sind sclion oben 
gegeben 81 ), und ick fiige einige weitere hinzu. Die Krieger, 
welcke gepanzert auf dem Wagen stekend den Opferplatz um- 
fakren, sckaffen damit das Rupa des Iudra, erriugen sick indras 
Kraft und Art (indrasyaiva tad rupam kriyate, T. M. Br. 
V, 5, 21); das runde Fell, um das sick der Arier und der Sudra 
streiten, ist das Rupa der Sonne (T. M. Br. V, 5, 17); durck 
das laute Gesckrei gewinnt man mystische Speisekraft und Starke 
(Taitt. S. VII, 5, 9). Durck die verschiedenen Tone der Trommeln, 
Pauken und Lauten gewinnt man jede Stimme (d. k. wokl, wird 
man fahig, alle Stimmen der Menschen, der Tiere, der Gan- 
dkarven usw. zu erkennen und zu reden [Jaim. Br. II, 404; vgl. 
Laty. Ill, 11, 3]). Das Vaitana-Sutra (XXXIV, 11), welches das 
Lied Av V, 20 (von der Zauber-Kriegstrommel) anziekt, offnet 
uns einen Blick in diese Art magischer Betrachtungsweise, wie 
sie das primitive Denken bestiaimt: Der L arm der Trommel, der 
in der Gewalt des die keiligen Instrumente bearbeitenden Priesters 
ist, bringt die dem Klang der Instrumente entsprechenden Laute 
durck magische Anziekung in dessen Gewalt. Wenn man z. B. 
durch die Erdpauke den in der Erde woknenden Laut „erlangt Ci , 
d. h. magisch in seine Gewalt bekommt, so bedeutet dies die 
Herrschaft fiber den Donner, der mit dem Blitz in die Erde ein- 

81) Vgl. oben S. 259 f. 
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gegangen ist, und damit iiber den Regen. Wir haben hier ein feines 
Beispiel mystischer Yertiefung eines urspriinglich reinen Analogie- 
zaubers auf Grand des ahnlichen Klanges. Der Gleichklang, 
also die Assoziation, ist jetzt nicht mehr das entscbeidende, son- 
ttern die mystische Anschauung von der iibernatiirlichen Wesen- 
lieitj rupa, welche in diesem Falle die latente Donnerenergie 
ist, die in der Erde sich birgt. Was im Trommelklang in Be- 
wegung gerat, ist unfassbare magisehe Donnerenergie, die 
man sich so dienstbar macht. 

Hier liegen die Anfange mystischer Spekulation, wie sie iiberall 
im magisehen Bereieh auftauckt, die aber offenbar in der Geheim- 
lehre in Yerbindung mit dem Mahavrata znm System erhoben 
wurde. Viel eindringlicher ,und feiner als etwa in den Brahtnana, 
die davon nach meiner Ansiclit Fortsetzung, nicht Anfang 
sind S2 ), entfalten sich z. B. im Ait. Ar. diese seltsamen Gedanken- 
gespinste vor unserem inneren Auge. Und dass in diese 
Offenbarung der ganze Reichtum primitiver magischer Symbolik 
eingeht, gibt dem spekulativen Gewebe eine ergotzende Buntheit: 
Die Schwinge z. B., auf welcher der Hotar sitzt, ist aus Udum- 
bara-Holz, aber „Udumbara ist (magisch) Macht und Speisekraft ; 
Macht und Speisekraft erlangt man so“ usw., diese Art von 
magisch-mystischer Spekulation begleitet jede Handlung und jeden 
Gegenstand. 

Ein weiterer Zugang zur sakralen Mystik war die Vergei- 
stigung der Riten, d. h. der Versuch, ihren inneren Gehalt 
durch eine magisch-symbolische oder allegorische Deutung zu 
erfassen und damit von Zeremonien loszukommen, welche allzu- 
sehr an den Bereieh des Sinnlichen fesselten. Ein trefflich.es 
Beispiel dieser Art bietet Jaim. Br. II, 419 — 426, wo den Ahlnas 
seine Sohne nach dem Sinn seiner rituellen Vorschriften fragen. 
I eh greife ein Beispiel heraus. Die Yorschrift war: „Die gottliehe 
Paarung sollt ihr begehen 1 ' 83 ). Die magisehe Belehrung ist: „Als 
ieh zu euch sagte: ,Die gottliehe Paarung sollt ihr hegehen', da 
ineinte ich damit die zwei Gayatrl (Sv II, 22. 89). Was (als 
geheime Wirkungskraft in diesen) zwei Gayatrl ist, das ist die 

82) Ygl. dazu unten Kap. Y. 

83) Ygl. Caland, Jaim. Br. p. 222. 
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gottliche Paarung. ,Empor dir! 1 ist das Rupa des Mannlichen; 
,Mit der siissesten 1 das des Weiblichen. Diese Paarung schafft 
Fortpflanzung. Durch Paarung pflanzt sich fort, wer solches weiss.* 1 
Damit ist der anstossige Fruchtbarkeitszauber iiberfliissig gemacht, 
zugleich aber aueb eine ausserordentlich bedeutsame Methode 
gefunden, die hemmenden Fesseln des Ritus iiberhaupt zu breehen. 
Der Mystiker ist scbon am Werk, den grossartigen Bau des 
Priesters zu untergraben, ehe er ganz aufgeriebtet ist. So werden 
andere Elemente des Ritus verinnerlicht: „Im Geiste summt er 
bin; im Geiste singt er den Vorschlag; im Geiste singt er das 
Saman“ usw., T. M. Br. IV, 9, 9. 10. Eine Erweiterung und Ver- 
tiefung dieser magiseh-spekulativen Methode bietet z. B. Sankh. 
Ar. VII (ygl. Ait. Ar. Ill, 1, 5ff.). Der Ausdruek maithuna, 
der an die [alten Zeremonien erinnert, die einst den Rupa der 
zeugenden Vereinigung ans Lieht gebracht hatten, tritt zuriick. 
An seine Stelle tritt der von der Rezitation kergenommene Aus- 
druck s am hit a (die Vereinigung von Liedern, Versen, Silben), 
und alles, was einstens vom Rupa des maithuna ausgesagt 
war, wird nun auf die S a m h i t a iibertragen, in der derselbe 
Rupa mystisch wirkt: „Wer diese Vereinigung (samhita) kennt, 
wird mit Nachkommenschaft, mit Vieh usw. vereinigt." Nun 
werden zahllose Beispiele gegeben von Silben, Versen, Metren, 
Melodien, die, ein Paar bildend, bestimmten Maehten oder Ge- 
sehehnissen entsprechen, weil die Rupa der parallelen Paare 
dieselben sind. Und nachdem nun einmal die Idee der Ver- 
kniipfung wirksam geworden war, konnten mit ihrer Hilfe die 
tiefsinnigsten Spekulationen entwickelt werden. So lehrt Kauii- 
tharavya: „Der Lebensbaueh vereinigt sich mit dem reinigenden 
Wind, der reinigende Wind mit den AUgottern, die Allgotter mit 
der Himmelswelt, mit brahman. Das ist die stufenweise Ver- 
einigung“ (Ait. Ar. Ill, 1, 6; Sahkh. Ar. VII, 14). Diese Bei- 
spiele sind fur die Frage der Entstehung der Philosophic von 
hochster Bedeutung 84 ). , 

leh stelle jetzt nur noch einige Sp ekulationsm otive 
heraus, wobei unterschieden werden muss zwischen dauernden 

84 ) Fiir die methodische Behandlung dieser Vorgang-e verweise ich auf 
Bd. II. 
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und solchen, die auftauehen und versehwinden, ohne einen festen 
Platz in der indisehen Spekulation zu gewinnen. 

Schon hier beginnen die Spekulationen tiber die heiligen 
Summlaute: Man soli den Mahavrata-Tag beginnen mit hin. 
Der Laut hin ist brahman. Dieser Tag ist brahman. So 
wird brahman mit brahman eroffnet. Ebenso ist hin eine 
Schaufel, mit der man brahman aufgrabt. Was immer man 
wiinscht, kann man mit dieser Schaufel aufgraben. Das Geheimnis 
von hiii wird mit immer neuen Wendungen enthiillt, bis das 
Wort seine ganze mystische Fiille entfaltet hat. Wer so wissend 
hin summte, mochte wohl von mystischen Machten durchwogt 
werden. 

Die Spekulationen fiber' 0 m wax-en aueh sonst in der friikesten 
Tradition mit den Vratya verkniipft. In Jaim. Up. Br. I, 10 
findet sieh eine Schatzung dieser Silbe, die sie zur alles tragen- 
den Macht, zu dem in iiberirdischer Kraft wogenden Ozean er- 
hebt. Die Erkenntnis dieses grossen Geheimnisses geht aber 
auf die gottlichen Vratya zuriick. Pj-thu Vainya fragt die 
gottlichen Vratya naeh der Stufenfolge der einander stiitzenden 
Machte. Sie antworten: „Man nennt die Sonne den Pfeilei*, der 
den Himmel stiitzt. Die Sonne hangt im Luftraum und hat die 
Erde unter sich als tragende Grundlage. Die vieltragenden 
Erden ruhen auf den Urwassern. Auf der ,Wirklichkeit‘ (satya) 
ruhen die Urwasser. Die Silbe Om ist diese Wirklichkeit ; sie 
also tragt die Urwasser. 14 Die „himmlischen Vratya" weisen aber 
auf eine weit zuriiekliegende Tradition; die Om-Mystik, die in 
den Upanisaden zu hochster Bedeutung gelangt, ist naeh dieser 
Stelle uraltes Gut der Vratya gewesen. 

Wichtige Motive boten aueh die S eh auk el des Hotar und 
der Sessel des Udgatar. Von diesen beiden ist nur das letztere 
wenigstens fur die vedische Epoche wirksam gewesen. Die Zeug- 
nisse dafiir finden sich in Av XV, 3ff. und in der Kaus. Up., 
wo der Sessel „Weitschau“ (vicaksaiia) in der himmlischen 
Halle Vibhu steht. Eine Erhohung des Sessels ins Majestatiscbe 
ist der Sitz Amitaujas, auf dem Brahman sitzt 85 ), der dem 

85) Tiber diese Mythologien im Zusammenhang mit der Asandl vgl. das 
betr. Kapitel in Bd. II. Der Sitz Am. ist Erkenntnis und macht den auf 
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Augekommenen schwere Fragen iiber die letzten Dinge stellt, 
die dieser als Eingeweihter zu beantworten weiss und deshalb, 
so ist zu schliessen, die ewige Seligkeit erlangt. Diese bilder- 
reichen Jenseitsspekulationen in dieser vielleicht altesten Upanisacl, 
die eigentlich nur ein Stuck Mahavrata-Mystik ist (der Text stebt 
mitten in mystischen Betrachtungen iiber das Mali ay rat a ) 86 j, 
zeigen deutlich, dass in der Mahavrata-Mysteriengemeinde aucli 
die Uberlieferungen iiber das Schieksal der Seele 
gepflegt warden wie in den Mysteriengemeinden Griechenlands 87 ). 

Die wichtigsten Spekulationsmotive sind aber das Selbst 
(atm an, purus a), Atem und Speise, Diese Begriffe haben 
ihren Platz in der indischen Spekulation bis in die hochste Ent- 
wicklung der Mystik behalten und gehoren bekanntlich zu deren 
zentralen Begriffen. Das Hauptziel der Mahavrata-Feier war ja, 
Fruchtbarkeit zu sckaffen; dazu gekorte die mystisehe Speise- 
Kraft (anna, annadya), die in das Land und seine Geschopfe 


ihm Sitzenden „weitsehend“, so dass sein erhellter Blick aueh die letzten 
jenseitigen Geheimnisse zu erkennen vermag. Mythisch ist dieses Motiv ver- 
wertet in der Geschichte iiber die Entstehung des Ait. Br. und Ar., die Sayaija 
in seinem Kommentar im Anfang des Ait. Br. anfiihrt. Dort gibt die Erdgottin 
dem von seinem Vater zuriickgesetzten Mahidasa, dem Sohn der Itara, einen 
„gottlichen Sitz“, auf dem ibm Erleuchtung zuteil wird, wodurch er das 
Brahmana (und Aranyaka) schaut. Offenbar batte der Kult der Erdgottin 
diesen „gottlichen Sitz 44 als wesentlicben Teil. 

86) Vgl, Beussen, Sechzig Up. 21; Keith, Ait. Ar. 30. 

87) Dies soli nur ein fliichtiger Hinweis sein auf den Zusammenhang, der 
zwischen den griechiscben Mysterien und dem Mahavrata bestebt. Ich erinnere 
an die gottliche Hocbzeit; an die z. B. bei den Eleusinisehen Mysterien 
gebrauchliche Aiscbrologie („as stimulating vegetation or serving a pia- 
eular purpose^, Earn ell, Cults of the Greek States III, 104; IV, 267); an die 
seltsamen Tanze, die dabei aufgefiihrt wurde-n; an die Zeremonie des Wasser- 
ausgiessens (TcXYjjjtoxoaf), wobei der Himmel angerufen wurde, Begen zu 
geben usw. Ebenso an das Geniessen der heiligen Speise (xoxscbv), wozu der 
Gerstenbrei von Av XX, 184, 3 zu vgl. ist. Naeh dem Kuntapa-Abschnitfc 
und dem Vrsakapi-Lied sind die beteiligten Gotter ein Paar, der Fruchtbar- 
keitsgott und seine Gemablin ; gleicherweise sind es in den griechiscben My- 
sterien die Gotter der Fruchtbarkeit, die im Mittelpunkt stehen. Ich 
gedenke diese Parallelen in einem ausfiihrlichen Aufsatz zu bekandeln, 
Wir haben bier obne Zweifel in dogerxnanische Zusammenh&n ge ? 
die wobl in nocb fruberen Epocben ihre Wurzeln haben. 
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ausstromen sollte. „Honig ist die wesentlichste Speise derGotter w , 
heisst es Taitt. S. VII, 5, 10 zurn Gesang and Tanz der Mad- 
chen : „Gewiss! sie gewinnen uns die wesentlichste Speise 44 ; unci 
T. M. Br. V, 6, 9 heisst es: „kule kule ’nnam kriyate", 
and wenn gefragt wird: „Was machen sie dean da?“ soli man 
sagen: „Die Opferveranstalter werden Speise essen.“ DieParimacl 
sind die (Ur-)Wasser. „Von den Wassern wird die gauze Welt 
umrauscht.“ Darum kommen die Parimad vor dem Mahaduktha, 
denn das Mahaduktha ist Speise, d. h. sein Rlpa ist Speise- 
Rupa 88 ). Wer weiss, was Speise und Speise-Esser ist, d. h. in 
welchen Versen, Metren, Handlungen usw. das Rupa der beiden 
wohnt, der gewinnt Speise* und einen Speise-Esser (Sohn). 

Dann wird die Zweiheit yon Speise und Esser im 
ganzen Kosmos aufgezeigt (Ait. Ar. II, 3, 1). Agni z. B., der 
kosmische Speise-Esser, ist nach Ait. Ar. I, 1, 2 auch das eigent- 
lich aktiye Prinzip im Menschen. Er macht den Menschen zum 
Speise-Esser, wenn er bestimmte Lieder singt, die von seinem 
Rupa durchdrungen sind. So wird diese zunaehst rein magische 
Betrachtungsweise zurMystik der Speise und des Speise- 
essens vertieft. Es tritt das grosse Problem auf, was denn 
die eigentliehe, innerste Kraft der Speise sei, sozusagen ihre 
unsichtbare Energie, und wie der Mensch sich diese Energic 
durch Essen der siehtbaren Speise aneigne. Das schwere Pro- 
blem des Zusammenhangs zwischen Kraft und Stoff, Materie und 
Geist tritt in dieser seltsamen Form zum erstenmal dem alt- 
in dischen Denker gegeniiber, anna und anniida werden philo- 
sophische Begrifife 89 ). 

An diesem Punkt tritt eigentlich notwendig die Spekulation 
yom Selbst auf. Wer ist denn in Wahrheit der Purusa, der 
aktiv in allem Lebenden wirkt, der auch magisch-mystiseh im 
geweihten Altare gegenwartig ist? Ait. Ar. Ill, 2, 3 sucht darauf 
eine Antwort zu geben. Den Purusa finden die Leute der Rgverse 
im Mahaduktha, die Adhyaryu im Feuer(-Altar), die Chandoga 
im Mah a vr ataf - S am an) . Man sieht ihn in der Erde, im Himmel, 

88) Sankh. Ar. I, 4. 

89) fiber die weitere Entwicklung dieser Mystib in Ay XV Ygl. das 
Kapitei in Bd. II. 
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Wind, Ather, im Wasser, in den Pflanzen, im Mond, in den 
Sternen, in alien Wesen. — ihn erkennt man als brahman. 
Badbva ist der Weise, der tief in dieses Geheimnis hineingesehaut 
hat: Es gibt vier Purusa: einen Korper-Purusa, einen Versmass- 
Purusa, einen Veda-Purusa, den „Grossen Purusa“. Der Korper- 
Purusa ist das den Korper belebende Selbst (daihika atm an). 
Und seine innerste Kraft (rasa) ist das korperlose Erkenntnis- 
Selbst (a gar Ira p raj fiat man). Die andern Selbste werden in 
ahnlicher Weise tiefsinnig unterschieden. Dann werden sie mit 
kosmischen Erscheinungen gleiehgesetzt. Der Mahapurusa ist das 
Jahr, welches die Wesen aufbliihen und sterben lasst; sein „rasa“ 
ist die Sonne. Aber das korperlose Erkenntnis-Selbst im Menschen 
und die Sonne sind eins. „Darum seheint die Sonne jedem 
Menschen. 14 Wir haben hier das platoniscbe: „War nicht das 
Ange sonnenhaft, wie konnt es sonst die Sonne sehen.“ Dies 
ist der aus reiner Erkenntnis und Licht bestehende Purusa, der 
im Herzen wohnt, winzig wie ein Keis- oder Gerstenkorn, der 
zugleich Herr des Weltalls ist und das Ganze regiert 90 ). Die 
personlich gewendete Einheitsphilosophie in ihrer unentwickelte- 
ren Form gehort also in die Geheimlehre des Mahavrata. Wenn 
dieser Purusa Ozean genannt wird, der alles durchwallt, alles 
iiberflutet, so ist hier an Av XV, 7 zu erinnern, wo der Eka- 
vratya ebenfalls zur vollendeten Grosse, zum Ozean wird 91 ). 

Dass atm an in der Mahavrata-Spekulation ein Parallelbegriff 
zu purusa war, zeigt Ait. Ar. II, 3, 2, wo im Ansehluss an die 
etwas unbeholfene Speise-Philosophie der Versuch gemacht wird, 
das Selbst (atm an) klarer und umfassender als bisher zu er- 
kennen. Dieses Stuck ist wohl die tiefgriindigste Besinnung auf 
das Wesen des menschlichen Bewusstseins, das wir vor den 
Hpanisaden flnden 92 ), und ist durchaus parallel dem vorhin be- 
trachteten Purusa-Absehnitt, in den ja die Atman-Spekulation 
eingeht, nur dass hier die psychologisehe und philosophische 
Analyse viel scharfer ist. Jene Erkenntnisse stammen ja auch 
aus einer friiheren Entwicklung, sie waren schon Tradition. Wir 

90) Vgl. dazu Brh. Up. V, 5. 6 ; Kv I, 115 , i ; A v XIII, 2. 

91) Ygl. Bd. II, Ubersetzung der Lieder und Erklarung dazu. 

92) Vgl. Keith, Ait. Ar. p. 216, Anm. 1. 
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sind hier einen Schritt weiter. „Wer atman noch genauer er- 
kennt (als das seither gesehehen ist), der erlangt in der Tat eine 
hohere Offenbarung (als die Friiheren). Es gibt Krauter, Baume 
und Atemtrager (p r a n a b h r t). Er kennt aber atman zu genau 
(am sie alle gleiehzustellen), wenn auch atman fiir aller dieser 
Wesen Selbst steht. In den Krautern und Baumen erkennt man 
den Saft(als das Wesentliehe), in den Atemtragern Denken (citta). 
Aber an den Atemtragern erkennt er (die Unterschiede von) 
atman genauer. Auch in ihnen erkennt er ja Saft, aber in den 
andern (in den Tieren) ist kein Denken. Im Menschen (p urns a) 
muss aber wiederum der atman genauer unterschieden werden. 
Er ist ja in hoehstem Masse mit Erkenntnisfahigkeit (p raj nan a) 
begabt. Was er im erkennenden Bewusstsein tragt (vij nata), sprieht 
er aus, betrachtet er (paSyati). Er kann vorauserkennen, was 
morgen kommt, weiss, was Welt und Nichtwelt ist. Obwohlnur 
ein Sterblicher, strebt er nach Unsterblichem. Das ist seine An- 
lage. Bei den andern aber, bei den Tieren, sind Hunger und 
Durst die bewussten Triebkrafte (vij nan a, d. h. ikr Bewusstsein 
ist triebbestimmt ... sie haben die oben angegebenen Fahig- 
keiten nicbt); sie sind so geartet, wie es ikrem erkenntnislosen 
Zustand entspricht 9:! ).“ Der Vers zeigt noch ein schweres Bingen 
um die klare Erkenntnis und ihren entspreehenden Ausdruck, 
aber es ist ein lichtdurchdrungenes Gewoge von Gedanken, das 
sich in diesem Abschnitt kundtut. Die grosse Erleuchtung be- 
ginnt aufzubrechen. 

Prana, der Atem, der Lebenshaucli, ist in den Aranyaka 
noch nicht zu der grossartigen Konzeption gelangt wie in den 
Upanisaden oder auch nur im Av. Dafiir sind wir aber nacli 
den Texten imstande, das Werden dieses spater so einheitlichen 
Begriffes aus den versehiedensten Ansatzen heraus zu beobachten. 

Auch hier ist zunachst die magisehe Weltanschauung 
der Mutterboden gewesen, in dem der Begriff wurzelt, dass nam- 
lich im Atem geheimnisvolle Lebenskrafte wirksam seien 94 ). 
Diese Anschauung verband sich mit der rituellen Praxis, die 

93) Ich lese yatha aprajnam; vgl. dagegen Keith. 

94) Die Entstohimg dieser Anschauung ist hier nicht zu nntersuchen. 
Ich verweise dafiir z. B. auf Wundts Volkerpsychologie, bes. Bd. II. 


,H an o r: Der Vratya. 
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ja durchweg auf jenem Gruude erwaclisen ist. Dafiir h alien wir 
gerade bei der Mahavrata-Feier lehrreiche Beispiele. Der Priester 
bestreicht z. B. die kundertsaitige Harfe mit einem Udumbara- 
Zweig (der Zeugungskraft bedeutet) und sagt: „Fiir den Aus- 
hauch (praija), fur den Einhauch (ap an a), fiir den Durchhauch 
(vyana) schlage ieb dich.“ Der Sinn dieser Worte ist. klar. 
Dnrch den saftgriinen Zweig sollen der Harfe, die ja, wie wir 
wissen, der Menscb ist, die drei Haupthauche, die konzentrierte 
unsichtbare Lebensmacbt, zugewendet werden, damit sie diese 
wieder magisch auf den Mensehen ausstrome. Eine ahnliehe Ze- 
remonie wird mit der Schaukel vorgenommen 95 ). Dann steigt er 
hinauf, „ist hoher als alle Welt“ und atmet dann dreimal aus 
und dreimal ein, worauf er den Struck murmelt: „Prajapati soli 
dieh besteigen, Vayu dich scbaukeln“, atmet dann wieder drei- 
mal aus und dreimal ein. Dann folgt ein mystischer Spruck 
iiber die Yereinigung von Rede, Auge, Geist (manas) mit Prana 
und des Prana mit sick selber. Dann kommt ein weiterer my- 
stischer Sprueh: „Du bist ein Vogel (gar utm ant) mit lierrlicken 
Sehwingen. Sprechen will ich nun das liebe Wort, das viel kiindet, 
weithin zielt, viel vermag, viel gewinnt, mehr vermag als viel, 
das zum Lickte wandert, das Licht kiindet, nach dem Lichte 
zielt, das Licht erwirkt, das Licht [gewinnt, dieses Opfer zum 
Lichte tragt.“ Hier vermischen sich die verschiedensten Momente 
der Entwicklung. Es ist keine Frage, dass die Schaukel die 
Sonne darstellt. So war das Anatmen (denn er schiebt die 
Schaukel atmend in den drei Richtungen) ein Sonnenzauber, 
welcher der Sonne wieder neue Kraft verleihen sollte. Zugleieh 
tritt aber auch das mythologische Element hinzu: Prajapati als 
Herr der Lebenskraft und Vayu als der Atem des Universums 
verbinden sich mit den Priestern (.eigentlich ist es Vayu, der das 
Mahaduktha rezitiert). Ja er wird selbst von diesen mystiscben 
Kraften durchdrungen, die sich hier waltend vereinigen, wird 
verwandelt, wird „Gottkeit“ („nicht gibt es fiir eine solche Gott- 
heit eine Verwundung durch einen vergifteten Pfeil oder durch 
Schwert oder Beil oder sonst etwas“). Magie wird zur Mystik, 

95) Ait. It. V, 1, 4; vgl. §ankh. Ar. I, 6ff.; Sankh. Sr. S. XVII, 15 ff.; 
T. M. Br. V, 6, 14 f. und oben S. 257 ff. 
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und wahrend er den Licht wirkenden, viel offenbarenden Sprueli 
spricht, fiihlt er sich in Licht verwandelt, in die Lichtwelt er- 
hoben, die Schaukel wird zum lichtbeschwingten Gottervogel, zur 
Sonne selber. Dei* Atem, der die Welt durchweht und alles be- 
lebt, durchweht auch ihn und entruckt ihn der Welt der Schwere. 
Hier liegen die Wurzeln der spateren Atem-Mystik. 

Es kommt aber noch ein weiteres Element hinzu. Die Er- 
fordernisse des Ritus haben diese Entwickiung verstarkt 
und in der Richtung auf systematisches Uben und Durchdenken 
beeinflusst. In T. M. Rr. V, 4, 8 wird das Finale vorgeschrieben, 
das aus yier Vokalen besteht (etwa ouao). DerKomm. fiigt hinzu : 
„Ris der Atem versagt, solange soil man dieses Finale ausdehnen.“ 
Wer also richtig singen wollte, musste sich ganz systemati- 
schen Atemiibungen hingeben. Beim Gesang der Gayatra- 
stotra durfte man naeh dem Jaim. Br. (III, 3, 1) nicht atmen 96 ). 
Beim (Mahad-)Uktha atmete man in den Pausen nach verschie- 
denen Richtungen aus und ein und schuf damit die mystisehen 
Korper der das Uktha konstituierenden Krafte. Das Zentrum des 
Ganzen, das eigentliche Selbst, ist der Prana. Auch bei der 
Rezitation kam yiel auf das richtige Atmen an, und darum wet den 
bestimmte Verse, die wohl bei der Rezitation das Atmen irgend- 
wie bestimmten, mit diesem in eins gesetzt, so yor allem die 
Sudadolias-Verse 97 ): „Der Sudadohas-Vers ist Pr&na, und mit 
Prana verkniipft er alle Glieder (der Rezitation). “ Vor allem sind 
natiirlich auch die Summlaute Om usw. mit dem Atem in eins 
gesetzt worden, denn um dieses Summen recht wirkungskraftig* 
auszudehnen, brauchte es viel dieser geheimnisyollen Kraft: „hiii 
ist Prana, ist Kraft und Saft, ist Unsterblichkeit. Unsterblichkeit 
eignet man sich dadurch an“ 98 ). 

Bei den Ubungen und den dadurch notwendig werdenden sy- 
stematischen Arbeiten auf diesem Gebiet kam man zu der Auf- 
fassung verschiedener Atemarten. Die Zahl dieser Atemarten 
wird verschieden angegeben "). Die drei Hauptarten, prana, 

96) Vgl. auch Kaus. Br. XXIII, 5. 

97) Vgl. Ait. Ar. I, 5, 1 und Keith, p. 191 f. 

98) Vgl. Sahkh.Ar. II, 1; Laly. VII, 11, 7; Ait. Ar. I, 3, 1. 

99) Vgl. zur spateren Entwickiung A. H. Ewing, The Hindu conception 

19* 291 



apana, vyana, sind schon genannt. Dazu kamen nock zwei 
weitere: udana und samana (z. B. Ait. Ar. II, 3, 8); und Jaim. 
Up. Br. (II, 5, 6) fiigt nock avana kinzu, so dass wir fiinf 
oder seeks zu unterscheiden kiitten. Es werden aber ohne be- 
sondere Namen noch mebr genannt, so in Ait. Ar. I, 5, 1 zwolf, 
sieben im Haupte, zwei in der Brusfc, drei weiter unten l0 °). 
Jaim. Br. steigt vom Grundatem, dem einen Prana, systematised 
auf durck die versehiedenen Arten bis zu zehn, deutet aber an, 
dass es noeh mebr gibt (bahu). Es ist ja leicht vorstellbar, 
dass man wahrend dieser Ubungen auf die verseliiedensten Ein- 
teilungen kam, indem man die einzelnen Arten wieder zerlegte 
in lange, knrze, tiefe usw. Soviet kann mit Bestimxntheit gesagt 
werden: Die priesterlichen Sanger und Rezitatoren batten ein 
ausgedehntes System von Atemspekulatio nen, das 
sich auf systematised betriebene Atemiibungen 
stiitzte, die durck die mystiseke Bedeutung, die man dem 
Atem als Lebenskraft beilegte, ins Religiose vertieft wurden. 
Die mystische ErfiiHtkeit dieser Ubungen liess sie immer wieder 
zum Anstoss neuer religioser Entwicklungen werden. 

Es kann auch gar keine Frage sein bei der engen Verbin- 
dung von Vratya und Mahavrata, in dem diese Atemspekulatione'n 
heimisch waren, die ihrerseits wieder auf Atemiibungen hinweisen, 
dass die Atemlieder im XV. Buch des Av (15 — 18) mit 
diesen Ubungen und Spekulationen zu verkniipfen sind. Ebenso 
ist klar, dass die ausgedehnten Atemiibungen der spateren Yoga- 
praxis, die iiberdies aufs engste mit der Silbe Om verbnnden 
sind, ihre Anfange in diesem Bereick haben. 

Denn hier ist noeh die seeliscke Wirkung der bisher be- 
trachteten Riten und Ubungen zu bedenken. Alles geregelte 
Atmen und alles ausgedehnte Rezitieren und Singen schafft ge- 
wisse korperliehe und seelische Veranderungen, die sehr friihe 
auffallen mussten. Sobald die feste Ordnung des handgreiflichen 
Kultus sich loste, war es selbstverstandlich, dass man die Atem- 
ubungen ebenso wie das endlose Wiederholen von Worten oder 

of the functions of breath, Part I, J A 0 S XXII (Part 2, 1901) ; Part II, Alla- 
habad 1903 und Garbe, Samkhya 8 818. 

100) Ait. Br. I, 15 nennt neun Arten. 
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Silben losgelost von Kulthandlungen zur Erreiehung eines er- 
bohten seelischen Zustandes benutzte. So erwuehs aus dem 
Ritus der Yoga, jedenfalls ist er eine Hauptwurzel der spa- 
teren Yogapraxis gewesen. 

Dass im Zusammenhang mit der Mahavrata-Feier aueh Ent- 
rfickungen, also ekstatische Erlebnisse, vorkamen, er- 
gibt sich zunachst aus allgemeinen Erwagungen. Schon jene 
Satze fiber die Schaukel als Iichtbeschwingten Vogel, der den 
Feiernden zum Himmel tragt, konnen nur noeh sehwer rein bild- 
lich gedeutet werden; es ist kaum denkbai’, dass solche Satze 
fiberhaupt entstanden waren ohne sie tragende Erlebnisse. Die 
dahin weisenden Ausdrficke sind zu zablreich : Die Schaukel ist 
ein zum Himmel fahrendes Schiff; der Opferer wird selbst zu 
einem Vogel und fliegt zur Himmelswelt (T. M. Br. V, 1, 10). 
Auch die um das Feuer tanzenden Madchen werden Vogel und 
steigen zum Himmel empor (T. M. Br. V, 6, 15) 101 ). Wirbaben solche 
Entrfickungen zudem in den Texten klar bezeugt. In Ait. Ar. II, 2, 8 
(vgl. Sahkh. Ar. I, 6) wird ViSvamitras Erlebnis so erzahlt, dass 
wir gar keinen Grund haben, an der seelischen, d. h. subjektiven 
Wirklichkeit eines solchen Erlebnisses innerhalb jener Riten zu 
zweifeln, ob es nun ViSvamitra selbst gehabt hat oder ihm von 
einem andern auf Grund ahnlicher Erfahrungen zugeschrieben 
wurde. Die Erzahlung ist auch entwicklungsgeschichtlich von 
grosser Bedeutung, da sie uns in drei verschiedenen Fassungen 
fiberliefert ist, die wohl alle auf eine Quelle zurfickgehen I0 ' 2 ). 

Nach Ait. Ar. II, 2, 3 sitzt Indra bei ViSvamitra, wie er das 
aus tausend Bj-hati-Strophen bestehende Mahaduktha rezitiert. 
Da kommt er zu Indras „liebem Wohnsitz". Dreimal wiederholt 
sich das, und dann gewahrt ihm Indra eine Gnade. Vigvamitra 
sagt: „Ieh mochte dich erkennen.“ Indra antwortet ihm: „Tch 
bin Prapa. Du bist Praiia. Alle Wesen sind Prana. Prana ist 
der, der dort glfiht. In dieser Form durchdringe ich alle Raume. 

101) Nach Haug, Ait. Br. II, 26, 8ff. stellt der das Isvina-Sastra sin- 
gende Priester einen eben zum Flug sich bereitenden Adler dar. Diese schwie- 
rige Stellung erforderte viel tjbting. 

102) Dass Ait. Ar. und Sankh. Ar., von denen das erste das altere ist, 
auf eine Quelle zuriickgehen, ist ausser Frage; vgl. Keith, Ait. Ar. p. 67. 
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Dessen Dasein ist mir Speise, ist mir Freundsehaft (rnitra), ist 
mein Beistand (d a k s i n a). Das gilt ebenso fiir Visvamitra. Ich 
bin, der dort gliiht. Also sprach er.“ Naeh diesem Text erhalt 
Visvamitra seine Offenbarung iiber das eigentlicbe Wesen Indras 
in einer Verziickung wahrend oder auf Grand der Rezitation, die 
eine lange nnd tiefe Konzentration erforderte und wohl den iiber- 
bewussten Seelenzustand hervorrufen mochte, in dem Verziickun- 
gen moglieh werden. 

Etwas anders ist die Fassung in Jaim. Br. Ill, 3. Darnaeh 
ist das (Mahad-)Uktka des Visvamitra Prana, d. h. dieser ist dessen 
eigentliches Selbst (at man). Diese „Speise“ ist alles; Prana ist 
der Freund (mitra). Visvamitra ging namlich dureh Anstren- 
gung (im heiligen Dienst, Sr am a), dtfrch Tapas und durcb Voll- 
ziehen des Geliibdes (vrata, steht hier wohl fiir mahavrata) zum 
lieben Wohnsitz des Indra. Da offenbarte er ikm das, was 
(als Offenbarung) zu den Menschen gekommen ist. 
Die Offenbarung ist, dass das Uktba Liclit (jyotis) ist und dass 
dieses in „Speise“ wurzelt. Diese mystisehe Allkraft ist also die 
letzte Grundlage des Seins. Prapa ist aber in mystischer Analogic 
zu Speise gesetzt. So sind auek hier die beiden Hauptmachte 
des Mahavrata-Mysteriums die letzten Begriffe. Die ganze Art 
des Philosophierens ist aber in Jaim. Up. Br. viel verworrener 
als in Ait. Ar. Zudem kommt ViSvamitra dureh Srama und 
Tapas zu Indras liebem Ort. Es wird der Eindruck einer sekun- 
daren Priesterspekulation erweckt, die auf Grund der alten Uber- 
lieferung die Geschichte nach ihrem Gesehmack zurechtschob. 
Dieser Schluss wird bestatigt dureh die noeh spatere Darstellung 
im Sankh. Ar. (I, 6), denn hier wird ganz offensichtlich gegen 
die Darstellung des Jaim. Up. Br. polemisiert. ,.Was aber in 
Wahrheit, Rsi, noch mehr (zu sagen)„ist: Auch ohne Tapas kann 
man in der Tat sein, was ich bin." Die Wendung gegen Tapas 
ist eine' deutliche Abkehr von den iibertriebenen Anforderungen 
der priesterlichen Praxis und der daraus sich entwickelnden As- 
kese 108 ). Dureh Rezitation und Vollziehen des Geliibdes gelangt 
Visvamitra naeh dem Sankh. Ar. an Indras lieben Ort. „Ieh 


103) Vgl. Hauer, Yogapraxis 98 ff. 
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mochte nur dich erkennen, dick nur zum zweiten, dick nur 
zum drittenmal K , ruft er in briinstigem Verlangen. Und Indra 
offenbart sick ikm: „Ieh bin der Grosse und die Grosse; ick bin 
der Gott und die Gottin; ick bin Brakman und Brahmanl 44 104 ). 
Indra sc-hliesst alle Gegensatzpaare der gottlicken Wesen in sick, 
er ist Allgott. Hier kiindigt sich eine tkeistiscke Mystik an 
mit einer starken Neigung zur All-Eins-Mystik, parallel zu der 
Mystik, die den Gott Rudra-$iva in den Mittelpunkt stellt. 
Und Visvamitra ist nack uralter Tradition der Urheber dieser 
Mystik — er bat einst bei einer Mahavrata-Feier die grund- 
legende Offenbarung yom Gotte Indra selbst erhalten. Dass hier 
gesckiektliche Erinnerungen festgekalten sind, ist schwer zu be- 
weisen, aber es liegt kein Glund vor, sie zu verneinen. Jeden- 
falls war er einer der Weisen, die in der Mysterientradition des 
Mahavrata wirksam waren. Dass er in der Tradition als zu den 
Ksatriya gehorig geschildert wird, lasst uns die Rolle der Krieger- 
kaste im geistigen Leben dieses Bereiches erkennen 105 ). Die 
Tradition dieser Gesckickte wurde von den alten Barden, zu 
denen auck der Magadha gehorte, gepflegt, und die Vratya-Schar 
rausste durck ihn Bescheid wissen iiber Gestalten wie Visvamitra. 

Der Mysteri ench arakter des Mahavrata ergibt sich 
aus dem vorausgehenden mit voller Deutlichkeit. Da die Vratya 
urspriinglich die Triiger dieses Kultus waren, muss dieser 
Priestergenossensckaft der Charakter einer My ste- 
riengenossensckaft zugesprocken werden. Innerhalb 
dieser Genossenschaft, die dem Gotte im dauernden Geliibde 
verb unden waren (vr at a, vratya), warden in der vorvedischen 
Epoche uralte Weistiimer der arischen Stamme gepflegt; sie 
waren Trager einer arischen Mystik und Philosophie, bis die 
grosse Wandlung sick vollzog, infolge deren die Priesterkas te 
der Brakmanen zum beherrschenden Faktor im religiosen Leben 
des alten Indien wurde. 

Damit ist die Frage nack dem Alter, dieser Uberliefe- 

104) Vgl. Friedlander a. a. 0. 42. 

105) Die Tradition, dass Visvamitra ein K?atriya(-Eurst) war, braucht 
nicbt im germgsten angezweifelt zu werden; vgl. Ved. Ind. II, 187, aber da- 
gegen Pargiter, Anc. Ind. Hist. Trad. 12. 
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rungen gestellt. Rein literarisch betrachtet sind die Arayyaka, 
auf die wir uns mit Beziehung auf das Mahavrata stiitzen miissen, 
jiinger als etwa der Rgveda oder aucli die altesten Br&hmana. 
Diese Tatsaehe sebliesst aber nicht aus, dass scbon vor der ve- 
dischen Epoche die wesentlichen Elemente dieser Traditionsmasse 
vorhanden gewesen sind. Es ware eine wichtige Anfgabe, die 
versehiedenen Schichten dieser Tradition in den Mahavrata-Texten 
aufzuzeigen. Aber abgesehen von der Frage, ob dieses Ziel je 
erreicht werden kann, ist es unmoglich, diese Fragen bier zu 
behandeln. 

Ich stelle heraus, was unbedingt feststeht. Das Mahavrata 
geht in seinen wesentlichen Elementen in die vorarische Epoche 
zuruek, diese sind indogermanisch. r Die magischen Zeremonien 
mit dem Atem z. B. konnen keine Nenerung sein, so wenig wie 
der Fruchtbarkeitszauber, der Wassertanz, die Schaukel, die Ge- 
sange wie Bphat nnd Rathaiptara, die schon im Rv zu ubernatlir- 
lichen Machten erhoben sind. Die von mir teilweise iibersetzten 
Spriiche machen einen durchaus altertiimliclien Eindruek — der 
Grundstock der Uberlieferung des Mahavrata ist also fraglos 
vorrgvedisch. Da die Spekulationen noch in ihrem ganzen Auf- 
bau von der magisehen Grundlage her gefasst werden konnen, 
mussen auch ihre Anfange in jene friihen Epochen zuriickgehen. 
Wenn nun, was nach dem Vorausgehenden nicht mehr bezweifelt 
werden darf, die Vratya einst die Besitzer dieser Geheimnisse 
waren, so miissen wir die Anfange der indisehen Mystik und 
Philosophic, wenigstens einen, vielleicht sogar den wichtigsten 
Zweig, in ihren Genossenschaften suchen, d. h. auch sie liegen 
lange vor dem Rgveda und den Brahmana 106 ). 

106) Zu dem Verhaltnis der beiden Bereiche vgl, unten Kap. V. 
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HI* Die Vergottlichung der Vratya. 

1. Die himmlischen (gottlichen) Vratya. 

Verschiedene Texte des zum S a may e da and zum Schwar- 
zen Yajurveda gehorigen Schrifttums enthalten Reste einer 
Uberlieferung, nach der es gottliche Wesen mit dem Namen 
Vratya gab. Jaim. Br. II, 222 wird von den „Himmlischen ik 
(divya) 1 ) beriehtet, dass sie unter ihrem Anfilhrer (sthapati) 
Budha ein Vr&tya-Wanderleben fiihrten. Sie gehen gegen die Wiirde 
des Eka vratya an, das ist gegen den Windgott oder gegen den 
G-ott I&ana (Rudra). Er macht ihr Opfer nnwirksam ; sie finden 
infolgedessen den Weg zum Ilimmel nicht. Sie nehmen ihre Zu- 
flucht zu Prajapati, und er gibt ihnen den Vratyastoma, mit 
dem sie den Himmel erreichen. 

Damit stimmt die kurze Notiz in Baudh. Sr. S. XVIII, 26 
iiberein 2 ), wonach die himmliscben Vratya (daivy a vratya) unter 
Budha Sau my a, ihrem Anfilhrer, mit dem Vratyastoma ge- 
opfert hatten, naehdem vor ihnen die Marat unter Visnu als 
ihrem Anfilhrer dasselbe getan hatten, wahrend die Sohne der 
Kuru-Brahmanen ihrem Beispiel folgten. Sie stehen also hier 
zwischen den Gottern und den Menschen. Dieser Budha erseheint 
auch T. M. Br. XXIV, 18, 2 als Anfilhrer der gottlichen Vratya 
(daiva vratya) bei einer Opfersitzung 3 ). Sie schreiten zur 
Weihe, ohne vorher, wie es sich gebiihrte, von Vanina den Opfer- 
platz erbeten zu haben. Varuna verflucht sie, schliesst sie vom 
Opferanteil aus und hindert sie am Schauen des Gotterpfades, 

1) Vgl. oben S, 56 f. Der Ausdruck vratya, fehlt im Text wie auck in 
T. M. Br. XVII, 1, 1 ; fraglos handelt es sieh aber in beiden Texten um Vratya. 
wie der Zusaxnmenkang zeigt. Die Abkiirzung lasst den Ausdruck als einen 
im Bereick des Samaveda und des Sckw. Yajurv. wokl bekannten erkennen. 

2) VgL oben S. 112. 

3) Vgl. oben S. 85 ff. 
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„Darum wird ihnen kein Havis dargebracht und kein (Libations-) 
Becher gesehopft." Budha tut aber Varuna Geniige, er vollzieht 
die ..grosse Diksa" und gewinnt damit alle Kraft, die aus einem 
rechtmassigen Opfer gewonnen werden kann. Derselbe Text ent- 
halt aueh noch (v. 1) die Notiz, dass der Opfer zyklusdesEka- 
sastir&tra Eigentum der gdttliehen Vratya gewesen 
sei. T. M. Br. XVII, 1, l 4 ) haben wir im wesentliehen dieselbe 
Gescbichte wie im Jaim. Br. Die Gotter gelangen zum Himmel, 
aber die „Gottlichen“ (daiva) werden zuriickgelassen, weil sie 
auf Vratya-Wandersehaft begriffen sind. Sie finden desbalb den 
Weg zum Himmel niebt. Da geben die Gotter den Marut den 
Auftrag, ibnen den Sechzehner-Stoma und das verborgen sich auf- 
bauende anustubhische Versmass zu gftben. Damit gelangen die 
..Gottlichen" zu den Gottern. 

Die divya vratyah taueben im Jaim. Br. einigemal auf. 
I, 10 entbalt die schon oben erwahnte Spekulation liber die Silbe 
Om a ), und Pj-thu Vainya erhalt von den himmlischen Vratya 
die Belebrung, dass diese Silbe die (ewige) Wirklichkeit (s a t y a) 
sei und das gauze All trage. Die himmlischen Vratya waren also 
Besitzer und Vermittler geheimer Weisheit. Pfthu 
Vainya erscheint als wissbegieriger Frager auch Jaim. Up. Br. 
I, 34. Er fragt die himmlischen Vratya: „Welehes sind die 
Gotter, durch die angetrieben der Wind weht, welche die fiinf 
Himmelsrichtungen (die als selbstandige Raumwesenheiten gedacht 
sind) konvergierend machen, welche das Opfer gering geaehtet 
haben, die Fiihrer der Wasser (d. h. welches sind die wirken- 
den und den Kosmos mit Gesetzen regierenden Maekte) ?“ Die 
Frage ist in der Tat eine sehr schwierige und tiefe. Ihr Ziel 
sind die „ Gotter der Gotter", die eigentlichen Selbste (atm an, 
purusa) der in Erscheinung tretenden Jdachte, welche keiner Opfer 
bediirfen („sie achten die Darbringungen gering") und im Un- 
sichtbaren wohnen („sie sind in die Hohe gefahren"). Die himm- 
lischen Vratya antwortan: „Einer waltet iiber die Erde (Agnis 
Selbst), der andere hat den Luftraum umspannt (Vayus Selbst), 
einer, der Austeiler, spendet den Himmel (der Sonne Selbst), 

4) Vgl. oben S. 59 ff. 

5) Vgl. often S. 285. 
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andere betreuen alle Raume (Selbst yon Mond und Sternen). 
Diese (Gottheiten) sind die Giite (welche den Kosmos im geord- 
neten Gang erhalt), sind der (im Kosmos) sich ausdehnende Reale 
m Speise-Essen“ (d. b. das ist das in allem Lebendigen wirkende 
Selbst) 6 ). 

Die Fragen des Prthu und die Antwort der bimmlischen Vratya 
linden sieh wortlich im Atbarvaveda (X, 8, 35. 30) 7 ). Dieses 
Lied ist voll von mystiscben Fragen und Antworten ; es ist eine 
Geheimphilosophie, welche die Weistiimer fiber das Wesen und 
Walten fibernatfirlicher Machte, ihre Beziebungen zur Welt und 
zum Menschen in dunklen Sprfichen kfindet. Nur Eingeweihte 
waren imstande, diese Yerkfindigung ganz zu begreifen. Wir 
haben nach dem Zeugnis ctes Jaim. Up. Br. anzunehmen, dass 
das mystische Lied Av X, 8 zu der Geheimtradition 
der Vratya-Genossensch aften geborte. Da das Lied 
aber in einem zusammenhangenden, sehr eigenartigen Teile des 
Av steht und dieses Stfiek nocb weitere Lieder enthalt, die eng 
rait den Vratya zusammengehoren (VIII, 6 und IX, 6) 8 ), so darf 
der Schluss gewagt werden, dass in dem Abscbnitt Atbarvaveda 
VIII — XIII die Reste der Uberlieferung der Vratya ent- 
halt en sind, zumal nocb vielfach ihr Stil (Paryaya) mit dem 
Vratya-Buch, Av XV, ubereinstimmt 9 ). 

Ein weiteres Stuck aus der Tradition der bimmlischen Vratya 
finden wir im Jaim. Up. Br. I, 45, und wiederum ist Prthu Vainya 
der Frager. Er weiss nicbt, was er halten soil von dem, was 
die Weisen (Srotriya) fiber Indra sagen: sie nennen ihn uktha, 
l*c, udgltha, brahman, saman, prana, vyana, manas, 
oaks us, apfina und verbreiten fiber ihn vielerlei Offenbarungen 
(Srotraip . . . babudha vadanti). Ihm antworten die himm- 
lischen Vratya: „Die Hymijen-schafifenden Seher der Vorzeit 

6) Dies scheint mir der Sinn der dunklen Stelle zu sein: ta etas samai 
’va satyo vyuclho annadyaya ; anders Oertel. Zur Philosophie der Speisb (Ur- 
stoff) und des Speise-Essens (Leben und Aktivitat) „bei den Vratya vgl. obeii 
S. 287 und Bd. II. 

7) Die abweichenden Lesarten sind geringfiigig, Ygl. Oertel, Anm. zur 
Stelle und Whitney -Lanman, Av II, 600 (Anm. zu X, 8, 35 f.). 

8) Vgl. oben S. 140 f.; 166 f. u. Bd II zu Av XV, 14. 

9) Vgl dazu unten Kap. V. 
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werden wiederum (in diese Welt) hereingeboren (punar aja- 
yante), um den (Schatz) der Veden (erleuchtend) zu hiiten. Diese 
verkiinden als Weise, o Vainya, dass derselbe Purusa sich auf 
mannigfache Weise nianifestiert (n i v i s t a). Einige ftihren zum 
dreifachen Wissen von dieser G-ottheit, die iiberall dieselbe ist, 
andere tun es nieht. Wer dies weiss (dass derselbe gottliche 
Purusa-Indra sich Iiberall manifestiert), der kennt jene Gottheit 
in der Tat. So (kann man auch sagen) dieser Indra sei der Ud- 
githa. Wenn dieser Indra als Udgltka (d. h. als das gottliche 
Selbst, die wirkende Kraft des Udgltha) kommt, so kann er nicht 
mehr vom Udgatar und seinen Gehilfen unterschieden werden. 
Er steigt von da (von den Sangem) als Lieht empor und zittert 
iiber ihrem Haupte. Dann soli man wissen: Indra ist herbeige- 
kommen; keine Spur von Ubel wird hier mehr iibriggelassen. 
Wahrlich, in ihm wird kein Ubel, keine Spur von Ubel ubrig- 
gelassen (der solches weiss). Dies ist das Saman ohnegleichen. 
Ja fiirwahr, keinen Gleichen sieht Indra. So siekt keiner einen 
Gleichen (Nebenbukler), der solches weiss, noch auch der, fur- 
den ein so Wissender den Udgltha singt“ 10 ). 

Ich habe diese Stelle vollstandig iibersetzt, weil sie in viel- 
facher Hinsicht bemerkenswert ist. Sie enthalt die ganz deutliche 
Lehre von der Wiedergeburt in der besonderen Fassung der 
Verkorperung des schaffenden Geistes, der sein Werk auf Erden 
fortsetzen will, also noch nicht eingezwangt in Karma, das erst 
Bph. Up, III, 2, 13 als eben erst entdeckte Erkenntnis verkiin- 
digt wird, noch gelahmt durch die Lehre vom Vergessen des 
Friiheren. Man hat den Eindruck einer lebendigen, erlosenden 
Intuition. Dann stossen wir hier wiederum auf die mit dem 
Mahavrata verbundene Indra-Mystik ll ). Indra ist der iiberall 
sich manifestierende Purusa, der $uf seine Sanger herabsteigt, 
sich mit ihnen vereinigt. Das Leuchten ihres Gesichtes in der 
ekstatischen Erhebung ist das Spiel seines Liehtes. Und endlich 
sehen wir diese Indra-Mystik verbunden mit dem Saruan-Gesang. 

10) Zum Text und zu den. Parallelstellen vgl. Oertels Anmerkungeu. 
Ygl. noch besonders Jaim. Up. Br., wo Indra fiir Visvamitra das Uktha spricht 
mit Vac, weshalb die Nachfahren von V. die Vac verehrcn. 

11) Vgl, oben S. 293 ff. 
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Der gottbesessene Sanger wird selbst vergottlieht, alle mensch- 
yichen Gebresten weichen aus ihm. Und von ihm aus strahlen 
l£rafte auf seine Auftraggeber. 

So stellt sieh die gebeime Weisbeit der Vratya-Tradition in 
immer breiterer Fiille dar. Der kraftlebendigeMittelpunkt 
scheint aber eine theistisck gerichtete Mystik ge- 
wesen zu sein mit Purusa als dem Zentralbegriff. 

Aueh in Jairn. Bi\ I, 277 wendet sich Pythu Vainya an die 
bimmlischen Vr&tya mit seinen Fragen: „Des Opfers hoclister 
Ursprnngsort (Urfonn., dhaman), der im Verborgenen ist, ist 
aus dem weiten Luftraum gebildet. Warum gehen die Pavamana 
hinwarts, warum wiederum ertonen die Ukthya aber ruckwarts? w 12 ) 
..Die Gotter leben von einem andern Gang (vartani) des Opfers 
als die Menschen, darum gehen usw.“ antworten die bimmlischen 
Vratya. Zwei geheime Energien spielen im Gesang; die eine 
strebt den Gottern zu, sie zum Wirken antreibend, die andere 
sehafft in den Menschen. Sie, die Vratya, scbauen hinein in die 
Gebeimnisse der heiligen Brauche, sie sind die Eingeweihten, 
die Erleuchteten und konnem darum Antwort erteilen. 

Die Vergottlichung der Vratya, die ja schon in den Bezeick- 
nungen divya, daiva ausgesprochen ist, ist weitergefiihrt in 
der puranischen Legende, welcbe den Budba zum Sohn des 
Byhaspati und der TSra macht 13 ). Zu dieser Weiterfuhrung ge- 
hbrt auch die Astjftilisieru ng des Budba; sie ist eine Schop- 
fung des altindischen Gestirnglaubens: Budha strahlt als Merkur 
am Himmel 11 ). 

Ein anderer vergottlichter Vorsteher der Vratya, dessen Gestalt in 
den vedischen Texten noch einigermassen fassbar ist, obwohl sie 
schon in der mythologischen Umhiillung zu versehwinden beginnt, 
ist Dyutana Maruta. Nach T. M. Br. XVII, 1, 7 war er 
ein Gphapati der himmlischen Vratya und Seher eines S&man 


12) Vgl. Caland p. 108. Die Einzelheiten brauchen uns bier nicht zu be- 
scbSftigen. 

13) Vgl. dazu Paigiter, Ancient Indian Historical Tradition, Oxford 1922, 
58. 258 f. 

14) A. K. I, 8, 26. Zu dem geographisehen und rassisehen Bereich des 
Budba (Arier in Magadha) vgl. unten Kap. V. 
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(dy a lit ana) 15 ). Nach seineni Namen war er ein Verehrer der 
Marut oder gait als ihr Verwandter oder Nachkomme 18 ). Er ist 
nach dem "Wortlaut nnseres Textes Gfhapati der gdttliehen Vratya 
beim Vratyastoma gewesen. Er hat also zu der Klasse der 
Vratya-Fiihrer gehort, die einst die grosse Bewegung zu einem 
neuen Bitus und einem neuen Glauben schufen oder sich ihr 
sehr friihe anschlossen und die manche Elemente, so z. B. ge- 
wisse Saman, in den neuen Ritus iiberfiihrten. 

Nach der Anukramanl ist Dyutana Rsi von Rv VIII, 96. 
Dieses Lied ist ein begeisterter Lobpreis des In dr a als des 
hoehsten Gottes, des Schopfers und des Kampfers gegen alle 
bosen Machte, voll reicher Tradition und religioser Glut. Wir 
diirfen der Anukramanl wohl einiges*Gewieht beilegen; denn das 
Lied scheint der Ausdruck eines eben gesehenkten neuen Glau- 
bens zu sein, der aber stark in der Geschichte der gepriesenen 
Gottheit wurzelt. Der Sanger ist machtig ergriffen, seine Gott- 
heit ist ihm im neuen Lichte erschienen. Die Marut treten 
als Begleiter und Heifer des Indra in dem Lied hervor. Es ist 
keine Frage: Im Hintergrund stehen starke religiose Bewegungen, 
die sich an Indra und die Marut anschlossen. Die Notiz der 
Anukramanl, die als Alternative zu Dyutana den Ahgirasa 
TiraSe! nennt, mag darauf hinweisen, dass zwischen dem 
Vratya-Grhapati Dyutana und den Angirasiden eine 
Verbindung entstand, die wohl auf dessen Bekehrung zum 
neuen Glauben zuriickgeht. 

Dieser Vratya-Seher war sehon zur Zeit der grossen Brah- 
mana eine gottliche Person geworden. Er erscheint in versehie- 
denen Brahmana im Zusammenhang mit der Aufriehtung des 
Sadas, der Hiitte fur den sich Weihenden und fur 
die Pri ester, die am Opfer teilnahmen. Diese Hiitte ist ein 
tiberbleibsel aus den friihesten Epochen der religiosen Entwiek- 
lung tmd hat selbst noeh in der vedischen Epoche die uralten 
Formen und die damk verknupften religiosen Vorstellungen be- 

15) Vgl. dyutanasya marutasya somasaman, I. St. Ill, 220; und Kath. 
XXXV, 16: dyutanasya marutasya brahmasamena stuvlran. 

16) Der Komm. gibt marutam saqibandM, was auch nieht filr die eine 
oder andere Deutung entscheidend ist. 
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wahrt. Der Lebenskraft in sich tragende Baumstamm, der als 
Stutzbalken verwendet wird, spielt in alien primitiven Weihe- 
zeremonien eine wiehtige Eolle; ebenso die vorn weit offene, 
nach hinten sich yerengende Form der Hiitte, welclie den Leib 
eines Ungeheuers (des Erd-Unterwelt-Vaterwelt-Gottes 17 )) dar- 
stellt, der den sich Weihenden verschlingt, um ihn dann wieder- 
zugebaren. Die Parallelen mit der vedischen Weihehiitte nnd dem 
Sadas sind geradezu frappierend 1S ). Wie es aber von derWeihe- 
hiitte heisst, sie sei fiir den Diksita der Mutterleib, in dem er 
als Embryo in Felle gehiillt sitzt, bis er aus der verwandeln- 
den Macht der Gotter wiedergeboren wird, so heisst es yom 
Sadas, Sat. Br. Ill, 6, 1, 1 : „Das Sadas ist sein (des Visnu, 
von dem unmittelbar vorher die Rede ist) Bauch \ Als mittlerer 
Stutzbalken dieser gotterfiillten Hiitte wird ein Udumbara-Stamm 
aufgerichtet, dessen Bedeutung als Fruchtbarkeitszauber aus den 
Texten (vor allem aus T. M. Br. VI, 4) noch ganz klar ersieht- 
lich ist. Mit feierlichen Beschworungen der nicht zu verletzenden 
Erde wird die Grube fiir den Stamm gegraben, der, dem Pra- 
japati geweiht, mit (iibernatiirlicher) Kraft (urj) erfiillt ist. Mit 
heiligem Wasser, in welches Gerstenkorner geworfen sind, wird 
der Stamm benetzt und dem Himmel, dem Luftraum, der Erde 
geweiht. Der Rest wird in die Grube gegossen mit dem Spruch : 
„Mogen die Orter rein sein, wo die Manen ihren Sitz haben.“ 
Um dem Stamm hochstgesteigerte Lebenskraft zu verleihen, welche 
auf die in der Hiitte Weilenden ausstromen wird, haben sich 
die Vater (die hier nach uralter Vorstellung in der Erde hausend 
gedacht sind) an der Wurzel des Udumbara-Pfostens versammelt. 
Es wird ihnen in der Grube sogar ein Sitz aus Opferstreugras 
bereitet mit dem Spruch: „Du bist der Sitz der Manen. “ Bei 
der Aufrichtung des Baumes, werden nun SpriicheanDyutana 
M&ruta verwendet : „Ihn richtet Dyutana auf. Maruta soil 
dich aufrichten. Stiitze den Himmel (dass seine Ordnuirg nicht 
gestort wird). Fiille den Luftraum (mit befruchtendem Nass). 
Mache die Erde fest (zum reich tragenden Wohnsitz der Men- 

17) Zahlreiche Beispiele aus primitiven Stammen hat J. G. Frazer, Golden 
Bough® VII, 225 if, gesammelt, bes. 240 ff. 

18) Vgl. dazu Ait, Br. I, 3 und Oldenberg, Bel. d. V. 2 *405. 
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schen).“ Der vergottlichte Ahn Dyutana wird im Sat. Br. mit 
dem Wind in eins gesetzt; ganz folgerichtig, denn das Heer 
der abgeschiedenen Vater jagt unter seinem Anfiihrer im Winde 
daher. Taitt. S. VI, 2, 10, 4 gibt die Notiz: „Dyutana Maruta 
pflegte den Udumbara-Pfosten der Gotter aufzurichten.“ Er ist 
folglich als der priesterliche Urahne der diese Zeremonie Feiern- 
den gedacht. Und weil er die Zeremonie in den neuen Ritus, 
der in dem Brahmana vorliegt, eingef iihrt bat, darum wird er in 
der Folgezeit als dessen Genius angerufen. Besonders feierlich 
wird diese Frage von T. M. Br. behandelt. Und dieses Brahmana 
nennt das Sadas in der Tat einen Ozean, „in dessen Herz der 
Udumbara-Baum gepflanzt ist“ (v. 3ff.). Es ist also anzunehmen, 
dass die Zeremonie in dem Bereieh von grosser Bedeutung war, 
ans dem die Saman-Sanger kamen. Dyutana Maruta war ja 
selbst ein Saman-Seher gewesen 12 ). Das T. M. Br. (zum Sama- 
veda gehorig) hat auch in der Tat die alteste Fassung der Spriiche 
bewahrt; dies zeigt ein Vergleicb. T. M. Br. VI, 4, 2 best: ud 
divaip stabhanantariksaip prpu djripha pjthivim. Der 
letzte Satz macht Schwierigkeiten. Was soil heissen: „Mache die 
Erde fest“? 211 ) Vaj. S. V, 27 (vgl. Sat. Br. Ill, 6, 1, 15) biegt 
dies in die glatte Lesart um: drmhasva prthivyam. Ahnlich 
liegt es mit Beziebung zu den fibernatfirlichen Wesen, die an- 
gerufen werden. In T. M. Br. ist es nur der offenbar seit alters 
zur Zeremonie gehorige Dyutana, der angerufen wird. Vaj. S. 
und Sat. Br. fiigen dazu nocb Mitra-Varuna, nnd neben Gebeten 
um Kraft und Fruchtbarkeit werden solcbe um Starkung des 
Brahmanen- und Fiirstenstandes eingesehoben. Also haben offen- 
bar die Saman-Sanger den alten Ritus auch in die neue Religion 
eingefiihrt. Da aber der bei der Zeremonie angerufene Dyutana 
ein Grhapati der Vratya gewesen ist miissen s i e vor allem die 
Trager dieses Wiedergeburts- und Fruchtbarkeitsritus bei den 
Weiherf gewesen sein, auf den wir ja schon oben in der Unter- 
suehung fiber die Bedeutung von vrata bei den Vratya ge- 
stossen sind 21 ). 

19) Vgl. oben S. 65. 

20) Zur Not konnte ubersetzt werden : „Stehe test auf die Erde“. 

21) Vgl. oben S. 184 ff. 
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Nach dem Komm. zu T. M. Br. XVII, 4, 3 gehort auch der 
dritte, namentlich erwahnte Vorsteher der Vratya, Kusltaka 
Samagravasa, und die mit ihm verbundenen Sthavira zu 
den himmlisehen Vratya. Doch seheint er mir nach dem Texte 
noeh nicht zum mythischen Abnen geworden zu sein. Naeh 
T. M. Br. XVII, 4, 3 war er Grhapati bei dem Samamcamedhra- 
Opfer der Jyestha unter den Vratya. Dass er sich von seinem 
Vratya- Wesen dem orthodoxen Ritus zuwandte, wenn aueh mit 
hartnackig festgehaltenen Eigenheiten, um deretwillen ihn Lu- 
sakapi Khargali verflucbte 22 ), ist aus dem Text selbst zu ent- 
nehmen und aus der Tatsache zu sehliessen, dass die Kausltakin 
eine der altesten vedischen Schulen gebildet haben, ohne vollige 
Anerkennung zu gewinnen. Der Beiname S&maSravasa weist darauf 
hin, dass aueh dieser Vratya-Fiihrer aus einer Sippe stammte, 
in der die Saman einst besonders gepflegt wurden. Eben dahin 
weist auch die Erwahnung der Stoma (in v. 3), die ja Formen 
des gesanglichen Vortrags der Lieder waren. Wie es kam, dass 
seine Nachfolger sich dann vor allem mit der Rezitation der 
neuen Gesange beschaftigten, die im Rv und Sv gesammelt 
wurden, um bei den grossen orthodoxen Opfern verwandt zu 
werden, miisste noch erklart werden, wenn iiberhaupt eine be- 
friedigende Erklarung gefunden werden kann. Da der mytholo- 
gische Prozess bei Kusltaka gegeniiber den beiden andem, Budba 
und Dyutana, offenbar noch nicht wahrnebmbar eingesetzt hat 
(trotz der Erklarung des Kommentars), so ist anzunehmen, dass 
er eine historische Personlichkeit war, deren Zeit nicht allzu feme 
vom T. M. Br. lag. Sein Name, „die Meerkrahe“, lasst vermuten, 
dass die Gemeinschaft, der er angehorte und aus der sich dann die 
Schule der „Meerkrahen“, der Kausltakin, entwickelte, zu jenem 
Typ von Vratya-Gemeinschaften gehorte, die sich nach heiligen 
Tieren nannten, wie wir sie schon oben festgestellt haben i!3 ). 

22) Vgl. oben S. 80 f. und unten Kap. IY, das zeigen wird, dass die 
Tradition der Kausltakin den Gott Rudra sehr hoch stellte. 

23) Vgl. oben S. 9; 192 f.; zu S. 193 vgl. nock Bhagavadgita Y, 18. 


Hauer: Der Vratya. 
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2. Der Ekavratya und der Ekarsh 

Die eingesprengte Notiz in Sat. Br. Ill, 6, 1, 16, dass Dvutana 
Maruta der Wind sei („der, der dort weht“), zeigt, wie weit 
die Mythologisierung nnd die Vergottlichung der Vratya-Vorsteher 
gediehen war. Diese Vergottlichung war zu ihrer Vollendung 
gelangt im Ekavratya, der schon eine Gestalt der friihesten 
vedischen Epoche gewesen sein muss, wenn er nieht in noch 
fernere Zeiten der Vratya-Religion zuriickreinkt, denn er ist schon 
im Av (XY, 1) eine anerkannte kosmogonische Urmacht. 

Dieser Ekavratya ist im Jaim. Br. die urspriingliche 
Gottheit der Vratya, von der sie sich weg zu Prajapati 
wenden. Die Fassung, dass er aus.Eifersueht einen Opferunfall 
iiber sie brachte, ist die orthodox stilisierte Verurteilnng des 
ketzerisehen Ritus, dem die Yratya urspriinglich gedient hatten, 
nnd der naeh der Ansieht der strengen Lehrer nicht den er- 
wiinschten Erfolg, namlich den Himmel zu gewinnen, verbiirgte. 

Wer ist dieser Ekavratya? In dem angezogenen Text er- 
scheint er offensichtlich als der oberste der himmlisehen 
Yratya, der seine einzige Wiirde den andern gegeniiber eifer- 
siichtig hiltet. Aber er ist mehr: Er ist Gottheit, und zwar 
entweder, wie der Text sagt, der Windgott wie Dyutana im 
Sat. Br. oder I&ana, d. h. Rudra 24 ). Der Ekavratya ist folg- 
lich nicht die einfache Vergottlichung eines obersten Vratya, 
sondern die Identifikation dieser Gestalt mit einer auf anderen 
Intnitionen beruhenden uralten Gottheit. Diese ist aber in dem 
Bereich der Vratya-Mythologie hochsteGottheit. Ganz deut- 
lich wird das aus Jaim. Up. Br. Ill, 21. Dieses Kapitel ist 
ein seltenes Bruchstiick aus der religiosen Welt der Vratya, 
das die Talavakara-Leute, die den Yratya nahe gestanden 
haben miissen (vermutlich . waren* sie bekehrte Vratya), in- 
mitten einer stark brahmanisch bestimmten Spekulation bewabrt 
haben. Es steht mit seinem Anspruch der hochsten Stelle nnter 
den Gottern fur den Ekavratya mit den benachbarten Stiicken 
in einem gewissen Widersprnch. Diese Tatsache erhoht den Wert 

24) Dass Budra-Xsana auch Windgott ist, werde ich Bd. II, 2 zu erweisen 
suchen. 
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des Stuckes als eines ganz ursprlinglichen Dokumentes aus der 
weithin verlorenen Tradition der Vr&tya. Es ware bei der durch- 
weg orthodoxen Haltung des Jaim. Up. Br. nickt in die Speku- 
lation eingebant worden, wenn es nieht als alte Tradition sein 
Daseinsrecht zah geltend gemacbt hatte. Der Znsammenhang 
ist folgender : Ein Eingeweihter halt mystische Zwiesprache mit den 
Gottheiten, deren Wesen mit dem seinigen eng verbunden ist. Sie 
teilen ihm sein eigentlicbstes (d.b. ihr geheimes) Leben mit undum- 
hiillen ihn anf seine Bitte mit ihrer Maeht. Indem die eine ihn 
der an dem iibergibt, tragen sie ihn durch alle Reiche yon der 
Erde angefangen bis in die Welt der Gestirne nnd des Brahman, 
wo er zwisehen den Gottheiten hin- und herwandelt. „Das ist 
das Ende. Uber dieses Ziel gibt es kein Hinaustragen.“ Wenn 
ein so Vollendeter wiinscht, wieder in der Welt geboren zu 
werden, so kann er nach Belieben eine priesterliche oder konig- 
liche Familie wahlen. Wahrend des oben erwahnten Aufstiegs 
tragt Agni den Glaubigen, der sich ihm anvertraut hat und my- 
stisch mit ihm vereinigt worden ist, weiter. Dann heisst es (Agni 
spricht): „,Wohin (soli ich dich tragen ) 4 ? (Der Glaubige spricht :) 
,Zum Winde 4 (vayu). Er (der Glaubige) redet Vayu so an: ,Wenn 
du von Osten her wehst, wehst du als Konig Indra. Wenn du 
von Siiden her wehst, wehst du als Igana. Wenn du von Westen 
her wehst, wehst du als Konig Varuna. Wenn du von Norden 
her wehst, wehst du als Konig Soma. Wenn du von oben herab 
wehst, wehst du als Prajapati. Du bist der Vratya, der Eine 
Vratya (ekavratya), unerschaffen, die Hohle der Gotter, der 
Grenzpunkt 25 )* Deinem Gange nach wandern die Geschopfe, die 
Pflanzen, die Wasser 26 ). Du bist ein Gott des Seins; moge ich 


25) vratyo ’sy ekavratyo ’navasrsto devanam bilam (a)yadMb. Oertel 
hat diesen Satz missverstanden und wahlte deshalb die Lesart apyadhpt fiir 
das schwierige (a)yadhib. Der Sinn des Satzes wird sofort klar, wenn man 
ihn mit Ay XV, 1 vergleicht, wo der Vratya der Urgott ist, aus dem (wie 
aus einem Abgrund, bila) die Gutter emanieren. avadhih. ist Grenze, Grenz- 
punkt, das non plus ultra, vgl. Sat. Br. Vllf, 7, 2, 12 und pw; liber ihn 
hinaus gibt es keine Gottheit. 

26) tava . . . vicalitam anuvicalanti. vi-cal, anuvi-cal sind die termini tech- 
nici fiir die Bewegungen des Vratya und seiner Begleitex in Ay XV, 2ff. 
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zum (wahren) Sein kommen 27 ). Du bist Werden (abhuti); moge 
icb (wirklich) werden. Du bist Dasein (bhuti); moge ieh zu 
(wahrem) Dasein kommen. Deine Geschopfe, die sieh (in der 
Welt) manifestieren, die erfasse icb nicht (in der Fiille, eig. icli 
umwandle sie nicht, pari-i). (Aber) ich erklare, dass sie dein 
sind. Mein Aushauch, mein Einhauch, mein Horen (Sruta, Ge- 
hortes, Gelerntes?), das, was mir zugehort, ist in dir. Das, was 
mir zugehort, nimm nicht weg yon mir,‘ so redet er den Wind 
an. Ihn, der so ankommt, nimmt Vayu mit Freuden auf (prati- 
nand) (und sagt zu ihm:) ,Diese (himmlische) Welt, o Ehr- 
wiirdiger, gehort dir zu, gehort uns zu! 1 (Der Glaubige) sagt dann 
(zu Vayu): ,Was yon mir in dir ist, gib mir wieder zuriick. 1 
(Vayu sagt:), Was von dir ist in mir? 1 (Der Glaubige antwortet :) 
,Mein Aushauch, mein Einhauch, mein Horen. Das mir Zugeho- 
rige ist in dir. Das gib mir wieder zuriick. 1 Dann gibt ihm Vayu 
das wieder zuriick, und der Glaubige spricht zu Vayu: ,Trage 
mich weiter. 1 ,Wohin soil ich dich tragen 1 ? ,In den Himmels- 
raum. 1 Dann tragt er ihn in den Himmelsraum. Wenn er so 
kommt, nimmt ihn der Himmelsraum mit Freuden auf . . .“ Hier 
wiederholt sich dieselbe Szene und so fort durch alle Eeiche, 
bis er zur hoehsten Welt gelangt. 

Das Stuck ist ein feines Beispiel primitiver theistischer Mystik. 
Vayu ist der personliche Gott, der sich in yerschiedenen Formen 
manifestiert, der den Lebenshauch in sich tragt und ihn dem 
Glaubigen, der sich ihm yereinigt hat, wieder mitteilt, wenn er 
von ihm getragen und geleitet seinen mystischen Aufstieg fort- 
setzt. Die Erwahnung der drei Seinsweisen, das Sein an sich, 
das Werden und das Dasein, zeigt, wie hier die mystische Spe- 
kulation schon einen hoheren Flug nimmt. Wir stehen an der 
Grenze der grossen Erleuchtungen. Biese theistische Mystik 
hatte ihr Zentrum in dem Ekavratya, der auch im Jaim. Br. mit 
ISana und Vayu in eihs gesetzt wird. Und dass dieser Ekavratya 
kein anderer ist als ’Rudra-Mahadeva, der Grossgott der nicht- 
orthodoxen Religiositat, beweist der feierliche Hymnus auf den 
Ur-Vratya Av XV, 1. Hier ist der Versuch gemacht, den Vratya 

27) sambhB ist hier wolil gleieh yibhu, wie auch sambhtlti oft gleich 
vibhuti ist. 
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als das Urprinzip aller gottlichen Machte zu fassen, der sich im 
Bereich der Gotter als Mahaveda manifestiert und als Ekavratya 
seine grosse W eltenwanderung antritt : „Der Vratya war im An- 
fang 28 ). Wandernd nur (war er). Er rief den Prajapati ins Leben. 
Er sah als Prajapati in seinem Selbst Gold. Das braehte er ans 
sich hervor. Dieses wurde zum Einen. Dieses wurde zum Stirn- 
zeichen 29 ). Dieses wurde zum Grossen (in ah at). Dieses wurde 
zum Altesten (jyestha). Dieser wurde zu brahman. Dieses 
wurde zu Glut. Diese wurde zum Wirklichen (satya). Damit 
pflanzte er sich fort. Er entfaltete sich (weiter). Er wurde zum 
Grossen (mahan). Dieser wurde zum Grossgott (mahadeva). 
Als soleher umspannte er der Gotter Herrschaft, wurde Dana. 
Dieser wurde zum Einen Vratya (ekavratya). Er nahm einen 
Bogen an sich. Das war Indras Bogen. Dessen untere Seite 
(udara) ist blau, rot ist sein Riiclcen. Mit dem Blauen wehrt 
er die Feindschaft der Sippe ab, mit dem Roten durchbohrt er 
den Hasser — dies verkiinden die brahman- Wisser.“ Nachdem 
der Ur-Vratya so in die Erscheinungswelt eingetreten ist, be- 
ginnen seine kosmischen Gauge, die mit vi- cal bezeichnet wer- 
den, und die Machte und Wesen wandern hinter ihm her (anu- 
vi-cal). 

Each diesem Text ist das merkwiirdige Stuck aus Jaim. Up. 
Br. ganz klar, und es bestehen hier unmittelbare Zusammenhange : 
Der Vratya steht am Anfang, aus diesem Ur-Grund entwickelt 
sich die grossartige Reihe der kosmischen Machte bis hinunter 
zum ganz personlichen Grossgott, dem Herrn der Welt, der 
sich in der Sphare der gottlichen und irdischen Erscheinungen 
als der Eine Vratya manifestiert, der mit Indras blau-und-rotem 
Bogen bewaffnete kosmische Wanderer, dem sich dann in Av 
XV, 2 die uns aus den friiheren Texten bekannten Begleiter des 
irdischen Vratya, PumScali, Magadha und Pariskanda, allerdings 
ins Mythologische erhoben, zugesellen. Diese beiden Stuckft lassen 

28) Ich nehme die Lesart von Ppp an: agra asit. 

29) Das uralte Stirnzeiclien der Eudra-Yerelirer ist hier zur kosmischen 
Macht erhoben. Die Kalagnirudra Up. stellt dieses Zeichen (trip undr a) 
in den Mitfcelpunkt ihrer Meditation. Znr Ubersetzung und Erklarung im 
einzelnen ygl. Bd. II. 
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feeinen Zweifel dariiber, dass es eine Vnltya-My st ik gab, 
welcher der (Eka-)Vratya als oberste Gottheit gait. 
Die uns jetzt vorliegende Form im Jaim. Up. Br. ist ein Versucb, 
diese Mystik mit der brahmaniscben Spekulation zu verschmelzen 
oder sie ihr entgegenzusetzen, wie aucb Av XV, 1 als Versuch 
angesehen werden mass, diesen Vratya-Glauben liber den 
brahmanischen zu erheben. 

Der Vratya erscheint noch an einigen spateren Stellen 
als kosmisehe Personlichkeit In PraSnop. II, 11 beisst 
es yon der amfassenden Gottheit, die als Prana angeredet wird : 
„ Vratya bist du, o Prana, der Eine Rsi (eka psi), Esser des 
Alls, wahrhaftiger Herr. Wir sind die Geber von Speise (dir) yo ). 
Vater bist du uns, o Matari£van“ 3l ). Dieselben Elemente wievor- 
her: Der hochste Gott ist der Vratya, innig verbunden mit seinen 
Glaubigen, als Wind sich manifestierend, zugleich aber ein Weiser, 
der Eine Rsi. Aucb die Verbin dung mit der Speise-Mystik 
ist bezeichnend 32 ). Der grosse Reicbtum dieser urtiimlichen Vratya- 
Weisheit entfaltet sicb immer fassbarer: Sie ist gesattigt mit 

30) Dies bezieht sich auf den Prapa im Menschen, der durch Speise ge- 
nahrt wird ; nach der mystischen Erklarung ist das Atmen das geistige Agni- 
hotra. Zum Vers ygl. Deussen, Sechzig Upanishads 563. Deussen iihersetzt 
vratya mit: „Du bist von selbst geweiht.“ Er folgt darin Sahkaracarya, der 
den ihm unbeguemen Vratya im Text mit einer geradezu verbliiffenden Spitz - 
findigkeit erklart: prathamajatvad anyasya samskartur abhavad asamskrto 
vratyas tvam svabhavata evasuddka, „da infolge der Tatsache, dass er (Prana) 
der Erstgeborene war, keiner da war, der die Sakramente (der Sckiilerweike 
usw.) hatte an ihm vollziehen kijnnen, blieb er nngeweiht, war also ein Vratya 
(d. h. also mit andern Worten): Du warst von Natur rein“. Die Glosse 
von Anandagiri folgt {§.: asamskrta iti / sam§karahino vratya iti smrter 
ity arthah / anena svatah suddhatvam vivaksitam ity aha. Also : lucus a non 
lucendo! Ein genioser Versuch, die Sehwierigkeit wegzudeuten, dass der Vratya, 
dieser ungeweihte Ketzer, dem Urprinzip P*apa und dem Ekarsi soil gleich- 
gesetzt werden. Die Erklarung ist viel einfacher: Die Prasnopanisad steht in 
der Tradition der Vratya. 

31) matarisvanah iihersetzt Boehtlingk (Drei kritisch gesiehtete und ttber- 
setzte Upanisad, Ber. d. Verh. d. K. Sachs. G. d. W. Leipzig, phil.-hist. KL, 
42. Bd. [1890] 184) mit: „ (Vater) des Windes. u Um des besseren Sinnes 
willen lese ich matarisvan nab und iibersetzte deshalb Vokativ. Vgl. Deussen, 
a. a. 0. Im Bv hat aber matarisvan als Vok. matarisvas, vgl. X, 88, 19. 

32) Vgl oben S. 287. 


310 



einer Gottinnigkeit, wie wir sie in dieser Kraft in der vedischen 
Literatur nicht haufig entdecken. 

Auck in der Culika Up. tauclit der Vratya als Urprinzip 
auf, und zwar neben hockst ehrwiir digen, die nns in der Hohe 
der mystischen Spekulation begegnen, wie brahman, ska mb ha, 
rohita, prana, purusa und solchen, die dem rituellen Bereich 
entstammen wie der Brahmacarin, ja neben solchen aus der primi- 
tiven Sphare wie anaduh und ucchista (llff.). G& aber die 
Liste offenbar nach dem Ay zusammengestellt ist, lege ich anf diese 
Stella keinen allzu grossen Wert als anf ein Stuck wohlbezeugter Tra- 
dition. Nur eins ist daraus zu entnehmen, dass man den Vratya, 
der im Ay XV besungen wird, in dieser Upanisad nnbedenklich 
zu den hochsten kosmischen Prinzipien rechnete, obwohl sein 
irdisches Gegenstiick dock schon zu der Zeit als verfluchter Ketzer 
gait. 

Die Pra&nopanisad setzt, wie dben gezeigt, den kosmischen 
Vratya mit dem Einen Ksi 83 ) in eins. Damit ist ein wichtiger 
Gesichtspunkt fill* die Beurteilung des Ekavratya und damit des 
Vratya gegeben: er steht inParallele zu dem Einen Seher, 
ja ist seinem Wesen nach identisch mit ihm. Dieser 
Ekarsi ist ebenfalls zum Gott erhoben worden. Ay X, 7, 14 (in 
einem Liede fiber den Skambha als Urprinzip, in dem alle Wesen, 
aueh die Gotter und kosmischen Maehte ihren Stand und Bestand 
haben) heisst es: „Wo die erstgeborenen Seher (r s i), die Bg- 
yerse, das Saman, der Opferspruch, die Grosse 34 ) (sind), in den 
der Eine Seher eingeffigt ist — den Skambha erklare mir. Wer 
ist denn dieser ?“ 

Hier ist doch wohl der „EineSeher“ das mythische Ober- 
haupt alter andern Seher, eine mytho logische Unifikation 
und Steigerung, der Seher im urbildlichen Sinne 35 ). Dieser 


33) eka r§i, so statt ekarsi; eka rsi ist die Schreibweise des ^v, vgl. 
VIII, 9, 25; jedocli X, 7, 14.” 

34) Steht mahi in diesem Znsammenhang filr mahi diksa, T. M. Br. XXIV, 
IS, 5 f . ? 

35) Die mythologische Unifikation hat in der Begriffsbildung eine profane 
Analogic. Die grainmatische Bildung yon ekavratya, ekarsi ist analog der 
von ekaraj; dies Wort bedeutet aber sicher: der Konig, der unumschrankte, 
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mythologische Vorgang ist in den Versen Av III. 9, 24 f. noch 
fein zu fassen. Das Lied ist ein Lobpreis auf die kosmische 
Urmacht Viraj, und die Frage nach dem Einen (eka), nack 
dem verborgenen Urbild and Urquell aller Dinge bedrangt die 
Sanger (v. 3ff.); sie wenden sich an KaSyapa, den Seher der 
Urzeit, der zugleick eine die Welt regelnde Macbt ist, urn Er- 
leuchtung. Das Lied ist voll der dunkelsten Lebren, deren my- 
stische Tiefe man abnt, die aber schwer zu verstehen sind. 
Dabei spielen merkwiirdigerweise die Zahlen eine wicbtige 
Rolle; yon Eins aufsteigend werden zahlenmassig bestimmte 
Manifestationen (bis acht) spekulatiy betrachtet, und dann taueht 
zum Sehluss die Frage nach dem Einen wieder auf: „Wer ist 
der Oehse, wer der Eine Seher (ekarsi), was ist der (eine) 
Ursprungsort (oder die eine Urform, d ham an), was sind die 
Gebete (aSis)? Einmal nur sei das Wunderding (yaks a, das 
Ding an sich, aus dem alle Erscheinungen leben und ihre Ge- 
setze nehmen) 3<i ) auf Erden ? Die eine Jahreszeit (die aller 
Jahreszeiten Ursprung und regelndes Gesetz ist), was ist sie denn“ 
(v. 25)? „Einer ist der Oehse, einer der Eine Seher, ein er der 
Ursprungsort (die Urform), einfaltig (eka d ha) die Bitte (die 
in yiele Herzen verteilt aufsteigt), einmalig ist das Wunderding 
auf Erden, eine ist die Jahreszeit, nieht ist sie verschieden“ 
(ragt hinaus fiber [atiricyate] die auf Erden sich manifestieren- 
den) (y. 26). Diesem schon mit den schwersten philosophischen 
Fragen sich abmfihenden Denken erseheint der Ekarsi. Man 
suchte das Urbild und die Ursache der Seher auf Erden und 
fand den Einen, den ewigen Seher. 

Aber die spekulativ errungene Unifikation, die den Seher an 
sich schuf, war nicht ein Letztes. Alle diese Prozesse nahmen 
unter dem Einfluss religioser Krafte den Fortgang in den theo- 
logischen Bereich. Dabei haben wohl starke Erfahrungen von 
Ergriffenheit und Erleuchtung, die zur glaubigen Hingabe ffihrten, 

hSchste Herrscher, so von Indra Kv Yin, 37, 3, vom irdischen Konig Ait. 
Br. Vm, 15 und At III, 4, 1; vgl. noch Av IV, 22; VI, 86. Es ist etwa 
dieselbe Bildung wie „Emgott“, [lovo&sdg. 

36) Man konnte auch an das ein e, alle belebende Prinzip brahman 
denken, ygl. Av X, 2, 32; 8, 43. 
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immer wieder auf die Gottheit kingelenkt, welche in dem je- 
weiligen Bereich seit nralters Erleuchtung sandte. So kam es 
zur Identifikation des Einen Sehers mit bestimmten 
Gottkeiten. In dem sckonen Sterbegebet l£a Up. 15 — 18 (ygl 
Byh. Up. V, 15) ist Pusan der Eine Seller, der dem Sterbenden 
die goldene Sckale aufdeckt, in der das Gesicht der ewigen 
Wirkliehkeit (satya) verhiillt ist. Darauf erseheint dem Sterben- 
den in der Sonne (der goldenen Sckale) der ewige Purusa, mit 
^dem er eins ist. Diesem Einen Seher gibt man sick deskalb 
nack einem Zitat in Mund. Up. Ill, 2, 10 glaubig kin: (Ein- 
weiken darf man in die geheime Weiskeit dieser Upanisad nur) 
„die in (gnten) Werken sich Ubenden, die in der heiligen Lehre 
Geiibten, die in brahman Stekenden, die sick selbst Opfernden, 
die dem Einen Seker sick glaubig Hingebenden“ (ekarsim 
Sr a ddh ay ant ah). Und nach Pranagnihotra Up. I (Ende) 
bringt man dem Einen Seher schweigend eine Spende dar. Diese 
merkwiirdige Upanisad lehrt das Atemopfer. Geregeltes zere- 
monielles Atmen und Mundspulen gilt fiir eine Darbringung an 
Prana, der im Menschen woknend zngleich Allgott ist und sick 
in verschiedenen Manifestationen darstellt. Die Opferfeuer sind 
die verschiedenen im Menschen wirkenden Formen der Lebens- 
warme, die wieder mit kosmiscken Erscheimmgen mystisck in 
eins gesetzt werden. Die (kosmiscke) Sonne z. B., die in der 
von tansend Straklen umgebenen Sonnenscheibe sick darstellt, 
befindet sick als der Eine Seher im Haupte („da es von ihm 
gesagt wird“, wo?). Dieses kohe Wesen ist also die Ursacke 
der Erleuchtung des glaubig erkennenden Menschen, wohnt so- 
zusagen als tiberirdische Vernunft in seinem Bewusst- 
sein. Im Zusammenkang mit der Meditation der Silbe Om 
wird der Eine Seher «ur koeksten Mackt, wird mit dem 
Purusa und demtEana in eins gesetzt. Atharvagikha Up. bietet 
eine ausfiikrliche Darlegung dieser Meditation 37 ). Om*wird in 
vier Moren geteilt. Die vierte More (der abgebroehene, stumme, 
nur nock in der Phantasie gekorte Laut, oder der Nachhall, 


37) Den Text habe ieh in keiner der mir zuganglichen Sammlungen ge- 
funden. Ick muss mick deshalb an Deussen, Sechzig Up. p. 727 ff. halten, 
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dem die tiefsten Geheiinnisse innewoimen) 38 ), ist der Atharva- 
veda, das Weltuntergangsfeuer, die Marut, die Viraj, der Eine 
Seher. Diese More ist „von Licht glanzend 44 , im eigenen Glanze 
blitzartig, allfarbig, hat den Purusa als Gottheit. Die Aussprache 
und Meditation dieses letzten Viertels hat Erleuehtungen hochster 
Art zur Folge. In ihm meditiert man schliesslich den hochsten 
Herrn, l6ana, dessen Gottherrlichkeit zur ersten Ursache, zum 
Weltall geworden ist, er ist &iva, eka^iva. Damit ist auch die 
Sphare angezeigt, in weleher der Eine Seher am intensivsten ver- 
ehrt und erlebt wurde, namlich die des Gottes Rudra-Siva,* 
also dieselbe, in der auch der Eine Vratya die hochste Gottheit 
war 39 ). 

Nach dem Yorausgehenden diirfte r wohl kein Zweifel mehr 
daruber bestehen, dass der Ekavratya und der Ekarsi 
parallele Gestalten sind, die im Laufe der Entwick- 
lung miteinander yerschmolzen wurden. Sie miissen 
also wesensgleiche Gestalten gewesen sein. Die Losung dieses 
Ratsels ist unschwer zu finden. Die Rsi waren in dem Bereich, 
in dem sie Verehrung genossen, die Typen der alten Priester- 
sanger, aus denen sich noch eine Anzahl markanter Einzelge- 
stalten heraushoben. Ihr Vorbild war jener mythisch-kosmische 
Seher, der Ekarsi. Also miissen auch die Yratya in ihrem 
Bereich diesen Typ dargestellt haben, auch sie sind Pr te- 
sters eher gewesen, der en Vergottlic hung in demEka- 
vratya zur Vollendung karnu 

Es ist hier allerdings ein gewisser Unterschied festzustelien. 
Der Ekavratya ist nach den uns vorliegenden Texten eine yiel 
scharfer umrissene Gestalt als der Ekarsi und ist viel friiher zu 
fassen (Ay XV, 1). Es scheint, dass in der Religion der Vratya der 
Kult des Ekavratya eine ganz zentralg Stelle einnahm und dass 
hier vor allem die Ineinssetzung yon gottlicher Urmacht mit dem 
Urseher «yorgenommen worden war. Dies lasst einen Schluss zu 
auf die gewaltige schopferische Energie dieser Priestersanger und 

88) Ygl. dazu noch Deussen, a. a. 0. p. 761. 785. 

89) Wenn die Byh. Up. diesen Ekarsi in ihre Lehrerliste einreiht, II, 6, 
vgl. 1Y, 6, so ist nach der Stellung des Ekarsi in der Beihe ebenfalls anzu- 
nehmen, dass er Gottheit war. 
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au£ die Wuclit ihrer Erlebnisse mid Erfahrungen. Hier liegt der 
Bereich, in dem im Lauf der Entwicklung der Purusa, der 
„Mensch“, zur allbekerrschenden Macht werden musste, in dem 
der Buddha alle Gotter verdrangte und schliesslich selbst zur 
hocksten Gottheit wurde. Es ist nicht unmoglich, dass alle die 
spiiten Stellen, wo der Ekarsi als oberste Gottheit erscheint, vom 
Ekavratya-Kult beeinflusst sind. Als die Vratya-Religion durch 
die Bekekrung bedeutender Ffihrer zu der orthodoxen Richtung 
diese beeinflusste, vollzog sich hier eine neue Entwicklung, welche 
durch die Upanisaden angezeigt ist, in denen der Ekavratya als 
hockstes Prinzip erscheint. Es sind, wie wir schon gesehen haben 
und noch sehen werden, vor allem die Upanisaden, in denen 
Prana, die grosse Urmacht des Mahavrata, und Rudra-Siva als 
oberste Gottheiten verehrt wurden. Hier sind die zwei religiosen 
Welten, die brahmanische im strengen Sinne (etwa durch das 
Satapatha-Brahmana reprasentiert) und die niektbrahmanische, 
deren Te Deum das Satamdriya war, miteinander verkniipft, und 
hier wurde deshalb auch der (Eka-)Yratya und der Ekarsi in 
eins gesetzt. Diese Ineinssetzung als das Resultat einer Verbin- 
dung der zwei wohl oft einander feindlichen Welten hat aller- 
dings den Ekavratya sein Dasein gekostet, wie auch der Ekarsi 
verschwindet. Weder der Vratya noch der Rsi iiberlebten lange 
die Wendung des Glaubens von Opfergesang und Gottergriffen- 
heit zu meditativer Mystik ; weder der Seher noch der wandernde 
Geweihte blieben die „heiligen f<r Personen: an ihre Stelle trat, 
wenigstens in der religiosen Welt, deren Leben uns noch litera- 
risch uberliefert ist, der Weise, der brahman-Wisser. 

3. Die Vergottlichung der „heiligen 4< Person in der 
vedischen Religion, 

Die im letzten Abschnitt beschriebene Vergottlichu&g der 
Vratya ist kein fur sich stehender Vorgang in der religiosen 
Entwicklung Altindiens, sondern ein typisches, noch gut fassbares 
Beispiei der Vergottlichung der heiligen Person iiber- 
haupt Es gibt keine Religion, in der nicht die heilige Person 
in jrgendeinem Sinne in die iiberirdische Sphare erhoben wor- 
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den ware, aber nirgends ist diese Erhebung in der Weise bis 
zum hochsten Punkte getrieben worden wie im alten Indien, 
und da diese Erscheinung ein bedeutendes Charakteristiknm der 
vediseben Religion ansmacht nnd zudem wei teres Licbt auf das 
Wesen nnd die Bedeutung der Vratya-Religion wirft, behandle 
ieh einige weitere Beispiele dieser Art, wie wir sie in der uns 
vorliegenden vedischen Literatur noeh fassen konnen. Zunachst 
ist aber ein Wort notig iiber den Begriff „heilige Person 11 . 

Der Charakter der ubernatiirlichen Machte zeigt mannigfacbe 
Abwandlungen, ja scheinbar uniiberbriickbare Gegensatze. E in 
Moment ist aber durchweg ibr Eigentum: der Charakter der 
Heiligkeit. Dies ist nicht im ethischen, sondern im religiosen 
Sinne zu verstehen als die Eigensehaft des Ubermenschlichen 
schlechthin, des ganz Anderen, das den Menscben in eine Hal- 
tung zwingt, die er dem rein Natiirlichen gegeniiber nie ein- 
nehmen, die er dem Ubernatiirlichen gegeniiber nie verlengnen 
kann 40 ). DenMensehen, der mit didSem Ubernatiirlichen in irgend- 
welcher engen Beziehung steht, nenne ich „die heilige Per- 
son 11 , denn jener Charakter der , .Heiligkeit 11 , der dem Ubernatiir- 
lichen eignet, geht bis zu einem gewissen Grade auch immer 
auf den Menschen iiber, der mit ihm naher zu tun hat. In diesem 
Sinne ist der Zauberer, der Priester, der Prophet, der Seher, der 
Asket heilige Person (was durch die religiose Verehrung nahe- 
gelegt wird, die alien diesen Personen in jedem Bereich zuteil 
wird), so versehieden auch ihre Beziehung zum Ubernatiirlichen 
sein mag. Der Zauberer zwingt die iibernatiirliche Macht kraft 
seines geheimen Wissens und seiner magischen Handgriffe; der 
Seher tritt in schauende Gemeinschaft mit dem den andern Sterb- 
lichen verborgenen Geheimnis; der Asket errafft das Ubernatur- 
liche durch seine Ubungen — alle aber werden yon ihm beriihrt 
oder ergriffen und dadurch aus dem gemeinen-Haufen der andern, 
denen <nlas Ubernatiirliche nur Sehnsucht oder Flucht ist, heraus- 
gehoben. Sie tragen jdarum den eigentiimlichen Charakter der 
mit ihnen verbundenen Macht: sie sind „heilige“ Menschen. Die 
„heilige Person 11 macht kraft ihrer ausserordentlichen Erfahrungen 
im Zusammenhang mit dem Ubernatiirlichen eine Weitung oder 

40) Vgl. Rudolf Otto, das Heilige 10 , Breslau 1928, 5 If. 
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Verwandlungihres Wesens ins Ubermenschliche durcli. Ihr eigenes 
Selbstbewusstsein wil’d dadurch ins Ungemessene gesteigert, ihr 
Gebaren dementspreehend geandert. Aber auch die Gefiihle and 
die Haltung ihrer Mitmenschen ihnen gegeniiber erleidet eine 
Wandlung in einer bestimmten Richtung: eine aberglaubische 
Scheu hebt sie in die Sphare iibermensehlicher Wesen, denen 
eine glaubige Menge gerne alle Eigenschaften jener ubernatiir- 
lichen Macht beilegt, um ihnen bereitwillig religiose Verehrung 
zu zollen-. Das eigene Selbstbewusstsein der heiligen Person und 
die religiose Kraft der Verehrer werden znm Anstoss der Mytho- 
logisierung dieser von der gemeinen Menschheit Abgesonderten : 
sie werden Heroen, Gotter und schliesslich selbst 
iibern atiirliehe Maeh't, Sehopferkraft, kosmisehes 
Prinzip. 

Die ausfiihrlichen Zeugnisse in der vedischen Literatur iiber 
die zur Urmacht erhobene heilige Person zeigen ein gewisses 
Schema, das zwar nicht streng durchgefiihrt ist, aber doeh in 
alien Liedern dem Sinne nach zu erkennen ist: 

a) Die heilige Person ist zur kosmogonisehen Macht 
erhoben. b) Sie steht in inniger Gemeinschaft mit den 
Gottern und den andern schopferischen Machten. e) Ihre Er- 
lebnisse werden vom Irdisch-Personlichen ins Kosmische 
geweitet. d) Ihre Handlungen, ihre Gebrauchsgegen- 
stande usw. werden mit kosmischen Vorgangen und 
Wesen in eins gesetzt. e) Sie sind helfende Machte. 

Bei dem jetzt in Frage stehenden mythologisehen Vorgang 
ist zu unterscheiden zwischen der Vergottlichung von Typen 
heiliger Personen, wie z. B. die Rsi oder die Vratya einen dar- 
stellen, und hervorragender Einzelgestalten; Dyutana ist 
der Ansatz einer solehen Yergottlichung unter den Vratya, Ka- 
gyapa, der noeh zu betrachten sein wird, ein solcher unter den 
R,si. 

Im Verfolg der Untersuchung iiber, den Ekarsi mtissen zu- 
naehst die Rsi als Beispiel der Vergottlichung eines Typs be- 
traehtet werden. Dass die IR.si wirkliche Seher und Sanger 
waren, bedarf keiner Erorterung. Ihre Vergottlichung ist uns 
zwar nur in Bruchstiicken erhalten, steht aber' ausser Frage. 
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Ganz parallel zu den „gottlichen Vratya“ der Ssmaveda-Literatur 
treten im Rv die gottlichen Rsi (rsayah sapta daivyah) 
auf 40a ). Rv X, 130 besingt das erste Opfer, das die „Vater“ einst 
in der Urzeit eingesetzt haben nnd wodurcb sie aus Mensehen zu 
Rsi wurden (v. 6). Das Opfer ist aber ins Kosmiscbe erhoben, es 
ist die Urform, nach der alle Opfer geformt werden miissen, 
von der die irdischen Opfer ihren Sinn, ibre Wirkungskraft, ihren 
iiberirdischen Gehalt bekommen. Diese Vater „woben“ einst das 
Opfer, nnd der Faden dieses kunstvollen Gewebes war im hoken 
Himmelsraum angekniipft. Die Saman-Gesange waren ibre Weber- 
scbiffchen, und sie handhabten alle Mittel, die zum Aufbau des 
Opfers gehorten, in vorbildendem Schaffen. Wenn von den 
Wissenden auf Erden das Opfer gewoben wird, so sitzen diese 
mythischen Heilbringer helfend dabei und begeistern die Priester 
mit ihrem ermunternden Zuruf. „Ich meine, ich sehe sie mit 
dem Auge des Geistes, sie, die einst in der Vorzeitjenes (erste) 
Opfer opferten", ruft der Dichter des Liedes in v. 6 aus. Aber 
nicht nur das Opfer haben jene „ Vater 11 geschaffen, sie sind (da- 
dureb) die Ordner des Weltlaufes geworden. InRvX, 82, einem 
Liede, das die Weltschopfung besingt und die Frage nach dem 
„Allsch6pfer“ (vigvakarman) und dem Einen (Schaffenden) 
behandelt 41 ), sind sie dabei. Er, der Allsehopfer, ist der Erzeuger, 
der Zuteiler, der Beschauer, bei dem, wie die (Weisen) sagen, 
„die sieben Rsi eines sind“ 42 ). Sie sind die Heifer des All- 
sehopfers, setzen die Sonne in den dunklen Raum, schmiicken die 
ganze Welt und schaffen Ordnung in der wogenden Mannigfaltigkeit. 
Die Scbritte, die zur hochsten Vergottlichung fiihren, werden 
zaghaft gewagt in dieser Sphare. 

Ahnlicb haben nach Rv, X 68, 11 die „ Vater “ den Himmel 
geschmiickt wie ein dunkles Roll mit JPerlen, und Rv VII, 76, 4 
sind die Seher (kavi), welche die Weltordnung einhalten (rta- 
van), d'sr Gotter Genossen beim Mable. Die „Vater“ waren es, 
welche das im Dunkel. verborgene Licht entdeckten und mit 

10 a) Rv X, ISO, 7; vgl. Av VI, 41, 3. 

41) Vgl. Geldner, der Rigveda in Auswabl II, 181 ff. 

42) Anders Geldner. Ich glaube, dass hier die Idee vom Bkarsi berein- 
spielt. 



wirkliehkeitskraftigem Spruche die Morgenrote schufen. Man sieht 
hier hinein in den mythologischen Vorgang: die Tatigkeit des 
Priesters nnd des heiligen Sangers, die jeden Morgen ihr Licht 
schaffendes Opfer vollziehen, ist ins Kosmische erhoben. So wird 
der mythische Priester zur gottliehen Macht, denn wie der irdische 
Priester nur ein schwaches Nachbild jener mythischen Heilbringer 
ist, so ist sein tagliehes Heraufsingen der Morgenrote und der 
Sonne nnr ein Nachhall jener ersten heiligen Flange, welche einst 
die erste Morgenrote ans der ewigen Nacht kerauffiihrten 43 ). 

' Wie der Yratya Fiihrer Budha sind auch die Rsi astralisiert 
worden. Sie stehen jetzt am Himmel als das Sternbild des grossen 
Baren (Sat. Br. II, 1, 2, 4). Das glaubige Gemiit suchte eine 
immer siehtbare nnd nie ^wankende Offenbarung der ins Ver- 
borgene gegangenen Heilbringer. Keine Naturerscheinung war 
so geeignet, zum Buhepunkt dieser Sehnsucht zu werden wie 
die still leucktenden Sterne, die in erhabener Buhe am nord- 
lichen Himmel kreisen. (Nach der oben angefiikrten Stelle hat 
cler Gleichklang von vrksa nnd rsi bei dieser Identifikation 
mitgewirkt, was wohl anznnehmen ist.) In ewiger Gemeinschaft 
verbnnden sitzen sie dort nnd waehen iiber das Menschengeschleeht 
mit Ordnnng schaffendem Geiste 44 ). 

Die Verehrnng der Bsi als iibermenschlicher Nofchelfer ist 
sckon im Av bezeugt, so z. B. XVIII, 3, Iff. 45 ). Nach diesem 
Liede miissen sie anek bestimmte Opfer erkalten haben; denn 
nach v. 20 sitzen sie auf der Opferstren und sehmansen. Yon 
den gottliehen Vratya dagegen heisst es T. M. Br. XXIV, 18, 2, 
sie erhielten keinen Havis, noch werde ihnen ein Becher gesehopft, 
sie haben also innerhalb des brahmanischen Bereiches trotz der 
Bekehrung fiihrender Yratya nie die Anerkennung gefunden, die den 
vergottlichten Bsi zu teil wurde. Nnr einer nnter den alten Vratya- 
Fiihrern, Dyutana,, war wenigstens Gegenstand einer Anrufung bei 
der Anfrichtnng eines Sadas, die seine eigenste Zeremonie*war 46 ). 

43) Vgl. auch Hillebrandt, Yed. Myth. II, 29 ff. 

44) Vgl. noch Av XVIII, 2, 18. Uber die Namen der Rsi usw. vgl, Mac- 
donell-Keith, Vedic Index I, 115 ff. Vgl. auch Hillebrandt, a*, a. 0. Ill, 420 ff. 

45) Vgl. auch Manu II, 17«; m, 80 f. 

46) Vgl. oben S. 801 ff, . 
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Unter den Rsi sind wie unter den Vratya aueh einzelne 
hervorragende Gestalten, z. B. der Seher Ka&yapa und 
Kapila 47 ), vergottlicht worden. Ka&yapa hat vornehmlich znm 
Atharvaveda Beziehungen und ist dort mythischer Zauberer, 
Seher and gottliehes Wesen, wahrend er im Rv fast ganz bei- 
seite gesetzt ist. Seine bewahrten Zauberspriiche sind erwahnt 
in I, 14, 4, der von ihm gesehaffene „Hinauswerfer“ (vlbarha, 
wohl Sprueh wie Zeremonie) in II, 33, 7. In IV, 20, 7 heisst 
ein Kraut, mit dem man die Zanberer entdecken will, „Auge 
des Ka&yapa“, wozu IV, 37, 1 zu vergleichen ist, wo die Athar- 
van, Ka^yapa, Kanva und Agastya mit einem Kraut die Damonen 
sehlagen. VIII, 5, 14 heisst es von dem zu einer Beschworung 
gebrauehten Amulett: „Ka&yapa schuf dich, Ka&yapa begabte 
dich mit Energie (samairayat, eig. „rief dieh ins Leben“). 
Indra trug dieh in Menschenweise, trug dieh im Schlachtgetiimmel 
und siegte; das tausendkraftige Kleinod machten die Goiter zu 
ihrem Panzer“ 48 ). 

In den Liedern, die zu der Vratya-Tradition gehoren, ist 
Ka&yapa sehon viel hoher gehoben, er ist kosmogonisehe Machk 
In VIII, 9, 7 (ein Hymnus auf die Viraj als kosmisches Prinzip) 
ist es offenbar Kagyapa, der diese machtige Potenz in seiner 
Gewalt hat Die Rsi gehen ihn an, ihre Wirkungskrafte ihnen 
zuzuteilen : „ Wir, diese seehs Rsi, gehen dich bittend an, Ka&yapa, 
denn du hast ja dock das Gefiige zusammengefiigt und das zu 
Fiigende. Die Viraj, so sagen sie, ist Vater des brahman. 


47) Zu Kapila, der in 5§vet. Up. V, 2 als Urmacht genannt ist, vgl. Bd. II, 2. 

48) Dieser Vers ist ein femes Beispiel, das uns den Mythologisierungs- 
prozess begreifen hilft. Um den Glauben an die Wirkungskraffc des Zaubers 
zu unterstiitzen, greift der Zauberer anf den Mythus zuriick. Indra wurde ge- 
feit durch denselben Zauber; die Gotter selhst biillen sicb in seinen Schutz. 
Und diese aus dem praktischen Bediirfnis entsprangen e. W endung fiihrt dann 
weiter zu* einer Entwicklung des Mythus: Wer den Gottern Hilfe brachte, 
musste selbst ungeahnte ubernaturliche Maeht in sich tragen. Der Zauberer 
wird in die Sphare der uralten Machte geriickt Diese Art der Glaubens- 
starkung beim Zauber ist besonders auffallend in Agypten. Vgl. z. B. die 
Heilung des von einer Scblange gebissenen Sonnengottes durch den Zauber 
der Isis, G. Boeder, Urkunden zur Beligion des alten Agypten, Jena 1915, 
188 £ - 
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Verteile sie unter uns, deine Freunde, gemass unserer Zahl. u In 
den grossen Rohita-Hymnen Av XIII, Iff., in denen Sonne tind 
Genius der Sonne, Naturerscheinung und Personlichkeitswesen 
mystiseh ineinandergeseMungen sind, tritt KaSyapa mittendrin so 
unvermittelt auf, dass an eine Ineinssetzung des alles schaffenden, 
alles erhaltenden a und leitenden Sonnengenius und Kagyapas ge- 
dacht werden muss 49 ). Dabei ist zu beachten, dass der Hymnus, 
in dem KaSyapa auftritt, ein zur Beschworung benutztes Rohita- 
Zauberlied ist; der Rohita ist aufgestiegen aus der Sphare, in 
der Ka&yapa seit alters im Mittelpunkt stand. Av XIII, 3, 10 
ist er Griinder des Licbtreiches : „Was dein Schimmemdes, o 
KaSyapa, dein Leuchtendes, was (von dir) zusammengefiigt, der 
herrliche Zierglanz, in den eingefiigt sind die sieben Sonnen 
allzusamt.“ Das von KaSyapa Zusammengefiigte ist das wunder- 
same Lichtreieh. Die sieben Sonnen, die, in ihn eingefiigt, ihre 
Balm wandeln, fuhren uns zu Rv IX, 114 mit seinen sieben 
Welten und den ihnen zugeteilten Sonnen, wo ebenfalls KaSyapa 
im Hintergrund der Tradition stebt. Die Texte lassen auch noch 
erkennen, wo die mythologischen Triebkrafte liegen, die den 
Ka^yapa zum Licht-Heros in die Sphare der Gotter und der 
kosmogonisehen Machte erhoben. Av XIII, 1 , 23 fiihrt er (wie 
auch die Gandharven) die „Rote“ (wohl die Morgenrote) herauf, 
welehe die Kavi ohne Unterlass behiiten ; Taitt. Ar. 1, 8 steigen 
dureh Kagyapas Yermittlung die Sonnen auf. Hier haben wir 
uns zu erinnern an die Bedeutung des zeremoniell entziindeten 
Zauberfeuers fur den sicheren Aufgang der Sonne. Der alte 
Zauberpriester, der einstens mit seinem magischen Feuer und 
seinem Gebet Morgenrote und Sonne aufgehen liess, wird in 
seiner mythologischen Form Schopfer und Regierer des Lichtes. 
Die Zaubermacht wird zur Schopfermacht, der Priester zum Gott. 
Ein Ausdruck in Av XIX, 53, 10 hebt denn auch Kagyapa 
in die hochste Sphare kosmogonischer Machte. Der Hymfius 
besingt Kala (Zeit) als die hochste Sehopfermaeht ; und Kala 
sehuf die Wesen, Kala im Uranfang den Prajapati. Von Kala 
ward geboren der aus sich selbst existierende Kagyapa (sva- 
yaipbhu ka&yapa), von Kala die (schopferisehe) Glut. Das 
49) Zu diesen Hymnen vgl. Deussen, A. G-. Pb. I, 1, 212 ff. 

Hauer: Der Vraitya. 21 
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Adjektiv svayambhu ist sehon in der vedischen, besonders 
aber in der spateren Literatur haufiges Beiwort der hochsten 
schopferischen Prinzipien, der yon keinem andern abhangigen 
iibernaturlichen Machte; im besonderen wire! es in der vedischen 
Literatur brahman beigelegt 50 ). 

Von hier aus ist es ganz begreiflieh, wenn Kasyapa im Komm. 
zu Vaj. S. Ill, 62 mit Prajapati, dem Sehopfergott, in 
eins gesetzt wird. Diese Verbindung KaSyapas mit dem 
Sehopfergott Prajapati muss in sehr alte Zeit zuriickgehen. In 
dem Sonnenlied Av XVII, 1, 27. 28 ist er ganz parallel mit 
Prajapati genannt; er gilt als Genius der Sonne, als Schopfer- 
macht. „Mit Prajapatis brahman bin ich umhiillt, mit dem 
Panzer des KaSyapa, dem Licht 'und dem Glanz . . . rings 
umhiillt bin ich mit dem brahman, dem Panzer des KaSyapa, 
mit dem Licht und dem Glanz. “ Auch mit Indra zusammen wird 
er genannt Taitt. S. V, 6, 1 , 1 : . . von goldener Farbe, rein, 

reinigend, worin Kagyapa geboren ward, worin Indra“ 61 ). 

Eine schwer zu entwirrende V erbindung ist der Rsi Kagyapa 
mit dem Mythus eingegangen, der von der kosmischen Schild- 
k r o t e handelt, wenn wir nicht annehmen wollen, dass der ganze 
Mythus von der Schildkrote aus dem Namen des KaSyapa heraus- 
gesponnen ist. Der umgekehrte Prozess, dass der Rsi KaSyapa 
aus der Schildkrote entstanden ist, muss allerdings bestritten 
werden, dazu ist der Zauberer und Priester KaSyapa im Av zu. 
deutlich gezeichnet 5S ). 

50) Sat. Br. X, 6, 5, 9; XIII, 7, 1, 1 und sonst; vgl. Av X, 8, 44. In 
Taitt. S. V, 1, 9, 4 wird sogar das zauberkr&ftige Feuer der Pfanne so be- 
nannt, ein Zeichen, wie das Wort eine Neigung hat, sich mit iibematMichen 
Mdchten iiberhaupt zu verbinden, sofern sie als Urmachte gelten. 

51) Die Vergottlichung des Kasyapa kommt dann in den grossen Epen 
zu ihrer vollen Auswirkung. Wir haben 'naeh der vorausgehenden Unter- 
suchung Grand anzunehmen, dass die Epen weithin 'die alte Tradition auf- 
genomrffen und allseitig ausgebaut haben. Die Linie wird bis zum hBchsten 
Punkt weitergefdhrt — wie aber wohl anzunehmen nur im Kreise derer, die 
den KaSyapa verehrten, also in einer Art Kasyapa-Gemeinde — : Kasyapa 
wird zum Vater von Gottern und Damonen, somit zum Urgrund aller Dinge. 
Vgl. noch Hopkins, Epic Mythology 81 ff. und s. v. 

52) Es ist das Sat. Br. gewesen, das -diese Gleichung von Schildkrote- 
(kftraa) und kasyapa vorgenommen hat (VII, 5, 1, Iff., bes. 5; vgl. 
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Es ist bezeichnend, dass Ka&yapa ausserhalb des Ay nur eine 
geringe Rolle spielt. Zwar erscheint er in Ait. Br. VIII, 21 als 
Priester bei der grossen Konigssalbung des ViSvakarman Bhau- 
vana, der infolge seiner zaub er machtigen Salbung den ganzen 
Erdenrnnd erobert nnd dem Kagyapa verspricht. Dock wehrt 
sich dagegen die Erde in einem Lied. Das weist darauf hint, 
dass Kagyapa mit sehweren Widerstanden im orthodoxen Bereich 
zu tun hatte. Diese Vermutung wird gestiitzt durch Ait. Br. VII, 
25, wo die Anhanger des Ka&yapa vom Opfer ausgeschlossen 
werden, aber durch die Helden unter ihnen, die Asitarorga, den 
Somatrunk von den Bhutavira gewinnen. 

Uberhaupt scheint die Mythologisierung und die Deifikation 
der Seher vornehmlich im ’ausserorthodoxen Bereich herrschend 
gewesen zu sein und nur dort ihre voile Entwicklung erreicht 

I. St. I, 187). Die Sehalen einer Schildkrote, die bei der Schichtung des 
Feueraltars eingelegt werden, nm dem Altar Lebenssaft zu geben, werden 
mit der Erde und dem Himmel, die Schildkrote selber mit „diesen Welten 44 
in eins gesetzt. Und um diese kosmische Bedeutung der Schildkrote zu er- 
kl&ren, wird der Mythus von Prajapatis Yerwandlung in eine Schildkrote 
eingeftihrt: „Prajapati nahm die Form einer Scbildkrote an und schuf die 
lebendigen Wesen (Wortspiel mit kar und kurma). ... Aber kurma ist 
kasyapa, darum sagt man, alle Wesen stammen von Kasyapa ab (kasyapa). 44 
(Die Gleichung kasyapa==kacchapa = kurma unterliegt wohl keinem 
Zweifel, vgl. Ait. Br. II, 6; Vaj. S. XXIV, 37, Komm., wo die Schildkrote 
Opfertier, bzw. Opferform ist.) Das feststehende Element in diesem mythischen 
Komplex ist offenbar die Bezeichnung der Lebewesen als kasyapa, wodurch 
die Tradition von Kasyapa als schopferischer Potenz sicbergestellt ist. Ebenso 
sicher scheint zu sein, dass das Wort ein Synonym fiir kurma ist. Und 
drittens kOnnte die Verwandlung des Prajapati in eine Schildkrote zum iiber- 
lieferten Bestand gehoren. Dies ist jedoch nicht unbedingt sicher, Nach 
mein er Vermutung kam der Mythus so zustande: Kasyapa, „die Schildkrote", 
ein alter Seher, der Ahnherr der „Schildkroten tt , schon sehr friih mythologi- 
siert und zur kosmischen Macht *erhoben, wurde beim Zusammentrefen der 
verschiedenen religiosen Bereiche neben den Schopfergott Prajapati gestellt. 
In der Gemeinde derer. fiir die Kasyapa die hohe Macht war, hat die Schild- 
krote, wohl das heilige Tier der Familie (oh Tieiverehrung oder Totemismus 
vorlag, lasse ich dahingestellt) eine gewisse, vielleieht sogar kosmogonische 
Bolle gespielt. So wurden diese verschiedenen mythologischen Motive durch 
Wesensverwandtschaft miteinander verkniipft. Ihre Entwicklung kommt zum 
Abschluss im Schildkrbten-AvatSta des Vispu, auf den ja viele dieser alien 
Motive zulaufen. 


21 
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zu haben, denn aueh im Rv spielt Kagyapa eine geringe Rolle, 
obwohl ein Lied, das ikm zugeschrieben wird, Rv IX, 114, in 
die Sammlung aufgenommen worden ist. Das Auffallende an 
diesem Liede ist die Siebenzahl. Die Sonnen der sieben Welten, 
die hier seheinen, sind ein Beweis dafiir, dass die Anukramai.il 
mit Reeht das Lied dem Kagyapa, d. h. seinem Bereich, zuweist, 
denn wir kennen ihn ja als Lickt-Heros, ja als Schopfer und 
Regenten des Liebtreicbes 53 ). 

Wir baben nocb weitere Typen von heiligen Personen in der 
vedisehen Literatur, die mythologisiert und zu kosmiseben Machten 
erhoben worden sind, namlieb den Keg in, d. i. den langhaarigen 
Verziickten, den Brahmacarin und den Vena, den Erleuchtung 
schaffenden Seber und Liebt-Heros 5i ). Allen drei Typen sind 
sehwungvolle und tiefsinnige Lieder gewidmet, die uns eine 
deutlicbe Anscbauung geben von den religiosen und philosopbi- 
schen Kraften, die an solchen heiligen Personen sich auslosten. 

Das pragnanteste Lied dieser Art, aus einem Guss, von einem 
Dichter geformt (wenn auch vielleicht literarisehe Brucbstficke 
alter Uberlieferung darin verarbeitet sein mogen), ist das bekannte 
Lied fiber den Keg in oder Muni 55 ), Rv X, 136 56 ). Das Lied 
ist unter dem hier gefundenen Gesichtspunkt nocb nicht betrachtet 
worden, und ich gebe desbalb an der Hand meines oben auf- 
gestellten Schemas naher auf es ein. 

a) Der Kegin ist kosmogonisehe Macht: „Der Lang- 
haarige tragt den Agni; der Langhaarige tragt das Gift 57 ); der 
Langhaarige tragt die beiden Welthalften“ (v. la). Der Yers ist 
seinem Sinne nach deutlich. Der Verzfickte tragt die erhaltende 
Weltkraft in sich; diese seine kosmische Energie strahlt in die 
Weltraume und die grossen Machte aus. Wie im Bereich der 

58) Zu Kasyapa vgl. nock Brh. Up. II, % 4; Jaim. Up. Br. IV, 3, 1; 
Maitr. S. IV, 2, 9; Sv I, 90. 

54) Vgl. dazu Anhang IV. 

55) muni ist mit p-ccvtij, naivopat verwandt. 

56) Vgl. Hillebrandt, Lieder des Eigveda, Qu. d. R. G., Gottingen 1913, 
150; Hauer, Yogapraxis 169 ff. 

57) Das Gift als Begeisterungsmittel des Kesin ist wie Tapas beim As- 
keten kosmische Potenz, die Heil und Unheil wirkt und ihre eigentliche Kraft 
vom kosmischen Kesin erhiilt. 
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Opferpraxis das dureh das Opfer geschaffene oder ausgeloste 
brahman Gotter und Weltmachte erhalt, wie also der mythische 
Opferer selbst zur Welt und Gotter erhaltenden Maeht wird, so 
hier der Verziickte. 

b) Seine Gemeinschaft mit den gottlichen Machten 
ist wildekstatischer Art: „Des Windes Ross ist der Verziickte, 
des Sturmes Freund, rom Gotte hingetrieben (wildbegeistert, 
deyesita)“ (y. 5a) 58 ). „Der Sturm hat ihm semen Regeisterungs- 
trank gequirlt, hat ihm zerstossen die Kunamnama (wohl ein 
Narkotikum), als der Langhaarige zusammen mit Rudra Gift aus 
einem Becher trank“ (y. 7). Dass hier nur ein Begeisterungstrank 
gemeint sein kann, ist klar. 

c) Seine Erlebnisse haben kosmische Weite: „Die 
Verziickten, windumgiirtet (oder mit dem Winde als Ziigel, vata- 
ra^ana) 69 ), kleiden sich in rotbraunen Schmutz 60 ). Sie folgen 
dem Dahinrasen (dhraji) des Windes, wenn die Gotter in sie 
eingegangen sind“ (v. 2). „Sie sprechen (dies ist wohl ein vom 
Dichter aufgenommenes Uberlieferungsstiick) : ,Durch das Ver- 
ziicktentum in heiligem Wahnsinn rasend (unmadita mau- 
neyena), haben die Winde wir bestiegen, Auf unsere Leiber nur 
blicket ihr Sterblichen 4 “ (v. 3). Der verziickte Geist rast mit dem 
Wind in alle Weiten, der Leib bleibt stoffgebannt zuriick, dem 
irdischen Blick sichtbar. „In beiden Meeren wohnt der Verziickte, 
im ostlichen, im westlichen“ (v. 5b) r>1 ). 

d) „Der Langhaarige ist das All, der Himmel, den man 
schaut; jene Lichtwelt wird der Langhaarige genannt“ (v. lb). 

e) Als Gotterfreund ist er machtiger Nothelfer derMen- 
schen und Gotter: „Auf der Apsaras, der Gandharven, der 
wilden Tiere Pfaden wandelnd ist der Langhaarige (doch) ein 
Kenner des (Herzens-)Wunsches, ein siisser, gar sehr erfreuender 
Freund“ (v. 6). *„Der Verziickte fliegt alle Gestalten beschauend 
durch den Luftraum dahin, Gotte um Gotte zu Guttat als Freund 
zugeordnet“ (v. 4). Die Personlichkett des Verziickten, deren 

58) Ygl. dazu Av XI, 5, 6. 

59) Ygl, dazu Hillebrandt, a. a. 0. 

60) Ygl. Yogapraxis 63.* 

61) Ygl. dazu Ay XY, 7, 1 und XI, 5, 6. 
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irdische Herkunft doch deutlicb sichtbar ist — die konkreten 
Ziige: die rotbraune Kleidung, der Giftbeeher und die Bemerkung, 
dass die sterblichen Augen die Leiber der im heiligen Wahn- 
sinn mit den Winden Dahinrasenden sehen, heben jeglichen 
Zweifel — , ist so ins Kosmische gesteig-ert, dass es nicbt wunder- 
nimmt, wenn gewisse Forscher im KeSin (wie im Brahmacarin, 
At XI, 5) die Sonne oder den Mond seben wollten 62 ). Fiir unser 
Lied hat Hillebrandt diese Gleiehung mit Recht zuriickgewiesen 63 ). 
Das Vorbild des im vorliegenden Liede verkerrlicbten Kesin kann 
nur der irdische Verziickte mit seinen Erlebnissen gewesen seid 
— wie sollte die Sonne in diese Symbolik gepresst werden 
konnen? Der kosmische KeSin ist die Projektion des irdischen 
in den Raum der gottlicben Macbte. Dies ist das gewaltige Schick- 
sal der heiligen Person im irdischen Bereieh. Und der KeSin 
steht bierin nicht allein. 

Zu einem noch konkreteren Typ kommen wir, wenn wir den 
Brahmacarin, den in der Weihe befindlicben Jiingling, be- 
trachten 64 ). Das Lied, in dem er als kosmische Macht beschrieben 
wird, At XI, 5, ist die Verarbeitung einer ganzen Anzahl tou 
Bruchstiicken aus der Uberlieferung iiber den Brabmacarin. Das 
beweisen die ganz Terscbiedenen Versmasse, die ohne wirklichen 
Rhythmus ineinandergescboben sind. Einige Stiicke, wie z. B. v. 3, 
sind wohl iiberhaupt nicht streng metrisch; andere, wie t. 16 — 22, 
in Anustubh gesetzt, bilden ein selbstandiges Ganzes. Entschei- 
dend aber sind Wiederbolungen mit abweichenden Fassungen. 
Die literarkritische und die sacbliehe Vergleichung zeigt den 
zusammengesetzten Charakter des Liedes. Es ist ein Versuch, 
die rerschiedenen Traditionen, die einen Grundgedanken haben, 
Erhebung des Brahmacarin zur kosmischen Macht, zu einem ein- 
heitlichen Ganzen zusammenzusehweissen 65 ). Eine systematische 
Betrachtung wird mein Schema weiterhin bestatigen : 


62) Vgl. Bloomfield, JAO S 15, 167. 

63) A. a. 0. 

64) Vgl. Deussen, A. fl.Ph. I, 1, 277 ff.; Hillebrandt, Ved. Myth. I, 472; 
Bloomfield, S. B. E. XLII, 626; Hauer, Yogaprasis 79 ff. 

65) Vgl. z. B. t. 5 und t. 23, und besopfiers t. 4 und t. 9. In t. 4 sind 
Erde und Himmel- Brennholzer in t. 9 die Bettelgabe, und um die Diskre- 
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a) Der Brahmaearin ist kosmogonische Macht: „Ur- 
geboren aus brahman erhob der Brahmaearin, in Glut sich 
kleidend, durch Tapas sich. Aus ihm entstand brahmaiLam 66 ), 
das hochste brahman, und alle Gotter zusammen mit Unsterb- 
lichkeit 44 (y. 5). „Der Brahmaearin geht einher, vom Brennholz 
entflammt, in ein sehwarzes Antilop enfell gekleidet, geweiht, mit 
langem Barte. Er geht mit einem vom ostlichen zum nordlichen 
Ozean, und indem er die Welten umfasst, schafft er sie mit Macht 
immer wieder neu“ (y. 6) 67 ). „Das brahman zeugend, die Wasser, 
die Welt, Prajapati, den Allerhochsten und die Yiraj, mirde der 
Brahmaearin ein Embryo im Schosse der Unsterblichkeit, auch 
Indra ward er und zermalmte die Damonen“ (v. 7). „Diese (Wesen, 
tani, oder die in v. 25 genannten Krafte) formend, stand der 
Brahmaearin, Tapas iibend, auf dem Riicken der wogenden Ur- 

panz zu verdecken, muss der Brahmaearin in v. 9 seine Bettelgabe in Brenn- 
holzer verwandeln, was nicht sinnvoll ist, denn die Bettelgabe bettelt er im 
Laufe seiner Weihezeit zusammen, das Brennholz bringt er, wie dessen Stel- 
lung in t. 4 ganz richtig andeutet, zu Anfang der Einweihung herbei. Es 
miissen also hier zwei yersehiedene Traditionen yorgelegen haben, die in v. 9 
miteinander versbhnt werden sollen; auf eine weitere Tradition stossen wir 
in v. 8, wo Himmel und Erde die beiden Verhiillungen sind, die der Lehrer 
herstellt. Wichtig ersclieint mir auch eine Vergleiehung der Paralleiyerse 
»5 und 23. In v. 5 ist der Brahmaearin brahmapo jata, kleidet sich in Hitze, 
steht in Tapas da, y. 23 handelt yon einem von den Gottern dahingetriebenen 
Unbestiegenen, das leuebtend dabinwandelt (die 2. Halfte des Verses ist 
gleicb v. 5). Im letzteren Verse ist der ekstatische Charakter dieses seltsamen 
Wesens yiel starker hervorgeboben. (Dass der Brahmaearin gemeint ist, 
zeigt y. 5.) 

66) brahmanam ist die brahmanisebe Urmacbt, von der alle Brahmanen 
ihre Wiirde nnd heilige Kraft bekommen. Ieh macbe aufmerksam auf den 
so oft vorkommenden circulus creativus, dass der Brahmaearin aus brahman 
geboren, doch seinerseits das hochste brahman schafft — er ist „des Vaters 
VaterVEs soli eben die SchcSpfgrmacht dieses beiligen Wesens zum Ausdruck 
gebracht werden, und doeb kann man sich der Einsicht nicht verschliessen, 
dass er vom Urprinzip abh&ngig ist. Hier waltet nicht Logik, sondern my- 
stische Spekulation und ekstatisches Erlebnis. Das Icb weitetsich zur Scbdpfer- 
macht und muss doch wieder seine Abhangigkeit bekennen. 

67) Es ist moglich, dass hier eine Parallele mit dem Mond oder der 
•Sonne angedeutet werden soil. Vgl. Hillebrandt, a. a. 0. und Bloomfield, 
S. B. E, XLH, 626. Zum Grun<|s&tzlichen der Auslegung ygl. Hauer, a. a. 0* 
82, Anm. 
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wasser (salila) im Ozean. Er leuchtete weithin auf Erden, gebadet r 
braun, rotlich* 4 (v. 26) 6S ). Hier ist der Brahmacarin ganz in 
Parallele gesetzt zu den in Rv X, 72 auf den Urwassern den 
Schopferreigen tanzenden Gottern, die dort mit Yati verglichen 
werden. Diese sind ebenfalls eine Klasse von vergbttlicbten pri- 
mitiven Ekstatikern, die auch dem Grossgott der Svet. Up., Rudra, 
bei der Schopfung und Zerstorung der Welt behilflich sind 69 ). 
Die ganze Schopfung geht schliesslich auf den Brahmacarin zu- 
rfick: „Die Krauter, Vergangenheit und Zukunft, Tag und Naeht, 
der Baum, das Jahr zusammen mit den Jahreszeiten sind geztfugt 
vom Brahmacarin. Die Tiere auf Erden, im Luftraum, im Walde,. 
im Hause, Gefliigeltes und Ungefiiigeltes : sie alle sind gezeugt 
vom Brahmacarin. All die untersehiedliehen Geschopfe, die dem 
Prajapati angehoren, tragen Lebensodem in ihrem Selbste: Sie 
alle erhalt das brahman, das im Brahmacarin hergetragen wird“ 
(v. 20 — 22). „Der Brahmacarin ist Prajapati: als Prajapati herrscht 
er weit und breit w (v. 16). „Der Brahmacarin tragt leuchtendes 
brahman in sich; alle Gotter sind ihm eingewoben: So ist er 
Prana, Apana, Yyana, Vac, Manas, Herz, brahman, Weisheit 
zeugend“ (v. 24) 70 ). 


68) Die Kleidung des Brahmacarin nach dem Schlussbad scheint rotbraun 
gewesen zu sein, wie ja auch bei andern primitiven Weihen die rote Parbe 
der Kleidung und der Instrumente eine Bolle spielt (vgl. auch Rv X, 136, 2). 
Wahrend der Weihe geht er in Weiss (Av XI, 5, 12). Zum ganzen Liede 
ist Gop.Br. I, 1, 1 — 9 zn vgl., wo die Jiinglingsweihe ganz selbstandig gegen- 
iiber Sat Br. XI, 5, 4, Taitt. Ar. II und den Grhyasutra behandelt wird. 
tlbrigens wird im Gop. Br. in diesem Zusammenhang Siva angefixhrt, der r 
48000 Brahma-Jahre auf dem Riicken der Urwasser stehend, Tapas geiibt 
habe. Auch hier ist wieder Spiel und Gegenspiel der Mythen schaffenden 
Phantasie zu beobaehten : Die heilige Person in ihrer ekstatischen Erhebung, 
in der Schopferkr&fte sich regen, gibt das, Vorbild fiir die gottlicbe Gestalt;, 
diese wiederum wirkt zuriick auf die Darstellung des Ekstatikers, den die 
gottliche Glorie verklart. 

69j Svet. Up. 5, 3. Vgl. dazu I. St. Ill, 465 fi.; Vedic Index II, 185 nnd 
nnten Bd. II, 2. 

70) Nach Gop. Br. I, 2, 8 hat der Sohn des Vasistha diesen Halbvers in 
. eine Muschel rezitiert, damit von da ein kiihler und ein warmer Fruhling 
hervorgehen solle. Diese Tradition weist auf einen uralten Wetterzauber in 
Verbindung mit der Junglingsweihe wie bei andern Primitiven. 
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b) Auch der Brahmac&rin steht in inn igs t er Gemeinschaft 
m it den Gottern und anderen kosmischen Wesen: „Die 
beiden Welthalften in Bewegung setzend, geht der Brahmacarin 
{auf brahman aus) 71 ). In ihm sind alle Gotter eines Sinnes 
versammelt. Er tragt Himmel nnd Erde; er fiillt (tragt) 72 ) den 
Lehrer (bier bildlich fur Sonne) mit seiner (Asketen-)Glut“ (v. 1). 
,,Dem Brahmacarin wandeln yereint die Vater nach und das 
Gottervolk und alle die Gotter nach ihrer yerschiedenen Art. Die 
Gandharven wandeln ihm nach 33, 300, 6000. Er fiillt (tragt) 
alle Gotter mit seiner (Asketen-)Glut.“ „Der Lehrer, indem er 
den Brahmacarin (in die Weihe) einfiihrt, macht ihn zum Embryo 
im Innern. Er tragt ihn drei Nachte in seinem Leibe. Die Gotter 
kommen alle zuhauf, um den (Wieder-)Geborenen zu schauen“ 
(v. 3). „Sie (Himmel und Erde) fiillt der Brahmacarin mit (As- 
keten-)Glut: In ihm sind die Gotter eines Sinnes K (v. 8b). 

Diese Gemeinschaft mit den hochsten Machten fiihrt iiber die 
Identifikation hiniiber zur wirklichen Gotter besessenheit: 
,.Das von den Gottern Hingetriebene (devanam et at parisu- 
tam) wandelt unbestiegen, leuchtend umher. Aus ihm ist geboren 
brahmanam, das hochste brahman, und die Gotter alle zu- 
sammen mit Unsterbliehkeit“ (v. 23) 73 ). 

Damit ist der Brahmacarin ebenso wie der Muni als Eksta- 
tiker gekennzeichnet, der unter dem Einfluss der Gotter in Ver- 
ziickung gerat nnd nun in Gemeinschaft mit den iiberirdischen 

71) VgL Hauer, a. a. 0. 80 ff. 

72) Ppp hat bibharti statt piparfci ; vgl. Ev X, 136, 1. Xomm. gibt piparti 
als palayati. Vgl. Whitney-Lauman. 

73) Hamit ist v. 5 zu vergleichen, wo der Inhalt yon v, 23 b vom Brah- 
macarin ausgesagt ist. Has geheimnisvolle etad in unserm Vers ist also iden- 
tisch mit dem Brahmacarin, nur ist hier die Parallelisierung mit der Sonne 
energischer betont. Hiese Beutung wird durch Gop. Br. I, 2, 7 gestiitzt, wo 
der Brahmacarin als devanam parisutam beschrieben wird und der Komm. 
parisutam mit parigrabitam erklart, das „besessen von“ bedeutet^es ist also 
dem devesita in Ev X, 136, 5 gleichzustellen. Vgl. auch noch Bloomfield, 
Atbarvaveda 111. 

Es ist bemerkenswert, dass Ppp den zweiten Halbvers liest: tasmin sarve 
pasavas tatra yajfias tasmin annam saba devatabhih, und Gop. Br. gibt diese 
Version. Auch daraus ergibl^ sich, dass yerschiedene Tradltionsreihen iiber 
den kosmischen Brahmacarin bestanden haben. 
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Machten durch die kosmiscben Raume dahinjagt und seine Macht 
in allem Lebendigem wirksam empfindet. 

c) Diese hobe Sehatzung der (Asketen-)GIut des Brakmacarin, 
also die kosraische W eitung seiner Erlebnisse und Iland- 
lungen, findet ihren Ausdruck in einem zusammenkangenden, 
auch metriseh einheitlicben Stiick, v. 17 — 22, wo der gesamte 
Wandel des Brakmacarin als die eigentliehe Wirkungskraft in 
allem Geschehen besungen wird: „Durck Brakmacarya, durck 
(Asketen-)Glut sckiitzt der Fiirst sein Reich. Durck Brakmacarya 
gewinnt der Lekrer Sekiiler. Durck Brakmacarya erlangt dife 
Jungfrau einen J tingling zum Gatten. Durck Brakmacarya sind 
Ochse und Pferd nach Nahrung begierig (d. h. Brahmacarya ist 
der alien Tieren innewohnende Setbsterkaltungstrieb). Durck 
Brakmacarya, durch (Asketen-)Glut schlugen die Gotter den Tod 
zuriick. Indra brachte durch Brakmacarya den Gottern den Licbt- 
himmel.“ „Ins Peuer, in die Sonne, in den Mond, in den Wind, 
in die Wasser legt der Brahmaearin sein Brennholz. Ikre (der 
Brennholzer) Straklen geken hin und her im Wolkenmeer. Das 
(von iknen triefende) Opferschmalz wird Mensch, Regen, Wasser “ 
(v. 13). 

d) Die mystiscke Identification der Person, der Hand- 
iungen, der Gebrauchsgegenstande usw. mit kosmiscben We- 
sen und Machten ist in diesem Lied besonders kraftig durch- 
gefiihrt: „ Dieses Stiick Brennholz ist die Erde, das zweite der 
Himmel ; er fiillt den Luftraum mit seinem Brennholz. Der Brah- 
maearin tragt (fiillt) mit (Asketen-)Glut die Welten durch das 
Brennholz, durch den Giirtel, die Anstrengung. (im keiligen 
Werk)“ 74 ) (y. 4). „Diese breite Erde brachte der Brahmaearin 
als Bettelgabe kerbei und den Himmel als Erster. Nachdem er 
sie zu den beiden Brennholzern gemackt hatte, nakte er sick 
verehrend dem Lekrer: In diesen beiden Brennholzern sind alle 
Wesen ^egriindet (arpita)* (v. 9). „Der Lekrer verfertigte die 
beiden Hiillen (in die der Brahmaearin bei der Weihe eingekiillt 
wird), jene beiden Weiten, Tiefen, Erde namlich und Himmel 7B ). 
Seine Lehrer sind der Tod und Varuna, Soma, die Krauter und 

74) Vgl. Hauer, Yogapraxis 36, Anm. 3» 

75) Ygl. Ait-. Br. I, 3 und Oidenberg, Bel. d. Ved. 405 ff. 
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die Milch (die er trinkt). Gewitterwolken waren die Begieit- 
maimen 76 ) ; yon ihnen wurde jener Lichthimmel (als Patengesehenk) 
gebracbt 44 (y. 14). (Hierzu einen yerwandten Vers aus einer an- 
dern Tradition:) „Varuna, znm Lehrer geworden, bereitet ihm zu 
Hause die Fiille des Butterseims. Was man je suchte bei Pra- 
japati, das reichte dar als Freund (mitra) der Brahmacarin aus 
seinem eigenen Selbste 44 (y. 15). Aber aueh hier wieder der 
seltsame Zirkel: „Der Brahmacarin ist der Lehrer; der Brahma- 
carin ist Prajapati; (als) Prajapati herrscht er weit und breit 
(yi-rajati). Als weit und breit Herrsehender (Scheinender, 
viraj) ward er Indra, der Waltende 44 (v. IB) 77 ). Nach einer 
schon oben angefiihrten Uberlieferung nahm der Brahmacarin 
einst den rituellen Zeugungsakt beim Fruchtbarkeitsfest vor 78 ), 
und auch dieser wird mit kosmischen Vorgangen in eins gesetzt, 
namlich mit dem Blitz, dessen Einschlag nach weit verbreitetem 
Glauben die Erde befruchtet 79 ) : „Hinbriillend, donnernd hat der 
Rote, der in Weiss daherkommt 80 ), sein machtiges Glied in die 
Erde eingefuhrt. Der Brahmacarin giesst Samen auf den Riicken 
der Erde; davon leben die vier Weltgegenden 44 (v. 12). So ist 
es eigentlich selbstverstandlich, dass 

e) der Brahmacarin helfende Macht ist, an die man sich 
in yertrauendem Gebet wendet: „Gesicht, Gehor, Ruhm lege du 

76) satvan ist in Ait. Br. II, 25 ein Begleitmaun des Kriegers, also etwa, 
Dienstmann; Vaj, S. XVI, 8. 20 heisst. Rudra satvanam pati. Der Komm. 
erklart s. als bhytya und satvika sarapagata, Diener, Gefolgsleute. Sie sind 
Heifer des Brahmacarin bei der Weihe, zu vgl. mit den „Paten tt , etwa den 
australischen Bullawang, die iiberall bei der Junglingsweihe auftreten, ygl. z. R. 
A. W. Howitt, The Native Tribes of South-East Australia, London 1904, 500 ft. 

77) Vgl. Rv X, 90, 5. Viraj ist nach der Tradition (Manu I, 32) die 
mannliche (!) Urkraft, aber Ay VIII, 10 ist Viraj weiblich (wohl das hekannte 
Metrum 4x10, vgl. Rv X, ISO, 5;* Ait. Br. I, 4) und das Urprinzip aller Binge 
>sehr personlieh gefassfc. In unserer Stelle liegt natiirlich ein Wortspiel vor. 

78) Vgl. oben S, 264 ff. 

79) Vgl. fur diesen Glauben bei den alterenJTantrika und bei den Etrus- 
kern A. Griinwedel, Mythologie des BuddMsmus in Tibet und der Mongolei, 
Leipzig 1900, 831 

80) Die weisse Farbe bei der Junglingsweihe ist uralter Branch; fast 
iiberall werden die Jiinglinge b^i der Weihe mit Kalk oder Aschenbrei be- 
strichen. Rot ist er, wenn er voll geweiht ist. 
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in uns; Speise, Samen, rotes Blut tmd Leibessegen (Bauch, 
udara)“ (v. 25) 8! ). Ich vermute, dass dieses Gebet vom irdischen 
Brahmacarin an den kosmischen Brahmacarin, sein hohes Ur- und 
Vorbild, gerichtet wurde, denn schliesslich war ja all sein Tun 
und Begehren in der Weihe von diesem unsicbtbar geleitet und 
durchdrungen. Ihm gibt er sieh bin, um in seine scbaffende 
Gemeinschaft hineingezogen zu werden. 

In der Gestalt des Vena 82 ), wie sie uns in Av II, 1 ; IV, 1 ; 
Rv X, 123 (vgl. 139, 4—6); Vaj. S. XXXII, 8—12 und Maha- 
Narayana Up. I, 15 — 19 (Drav. Rec.) gegeniibertritt, ist der Seber 
seiner menscblichen Ziige fast ganz entkleidet: Es ist der Seber 
an sich, die naturmythologiscb und kosmogonisch gefasste Seher- 
Kraft. In Av II, 1 ist das personlicBe Element noch am starksten, 
im Rv, dem eoelarisierenden Charakter dieser Schicbt entsprechend, 
tritt das naturmythologiscbe Element am eindriicklicksten hervor 

— der Vena wird mit dem Regenbogen in eins gesetzt — , wahrend 
in der Vaj. S. und in der Maha-Nar. Up. die philosophische 
Spekulation die Gestalt und ihre Erlebnisse formt. Dieser Urseher, 
diese kosmische Sehermacht ergreift den nach Erleuchtung 
verlangenden irdischen Beter, wird eins mit ihm, triigt ihn dahin, 
wo er selbst von Uranfang an scbauend und sehaffend gewaltet 
hat; denn dieser Gedanke kehrt auch bier wieder: Der Seher 
ist Sehopfer. Wahrend aber die andern vergottlichten Seher- 
gestalten wenigstens noch die Umrisse ihres einst umschrankten 
Daseins bewahren, ist die Gestalt des Vena ins Unermessliche- 
geweitet, das Irdische verschwimmt im unfassbaren Absoluten 85 ). 

Diese ungeheure Weitung der menscblichen Gestalt zeigt, wie 
wir gesehen haben, auch Av XV, 1, wo der Vratya als Ur- 
prinzip gefeiert ist 84 ). Wie spater in der Gestalt des Kj-siia 
vereinigt sich Gott und Mensch, .Seher und Verkiindiger der 
hochsten Macht und diese selbst so eng miteibander, dass sie eine 
Person werden, die sich in zwei Aspekten, dem Uberirdisehen 

— - - - « 

81) Ygl. Deussen, a, a. 0. 282. 

82) vena; ich mdchte das Wort trotz Uhlenbeck zu av. vaenaiti stellen 
dfenri es bedeutet fraglos den Seher. 

83) Zur Grundlage dieser Aussagen vgl. Anhang IV. 

84) Vgl. d'azu Bd. II und oben S. 808 f. 
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imd dem Irdischen, darstellt. Darum ist es oft so schwer, z. B. 
im XV. Buch des Av, zu entseheiden, wo der eine in das Ge- 
heimnis der iiberirdischen Welt zuriickgeht und der andere in 
die irdische Erscheinung heraustritt 85 ). 

Nachdem nun durch ausfiihrliehe Beispiele festgestellt worden 
ist, dass die gottlichen Vratya und der kosmische Ekavratya nicht 
etwa isolierte Erscheinungen sind, sondern zu einem ganz be- 
stimmten, seiner Entstehung und Formung nach genau erkennbaren 
Typ iiberirdischer Gestalten gehoren, konnen wir die Frage naeb 
ihrem Wesen beantworten: Sie sind die Vergottliehung 
und die Steigerung ins Kosmische yon heiligen Per- 
sonen, die als Geweihte, als Priester und Seher auf 
Erden gewirkt haben; denn nur solcbe Personen haben in 
der vedischen Religion die Wiirde yon gottlichen Wesen und 
Urmachten erlangt, nie etwa Stamme, denen Heiligkeit nicht zukam, 
Es gab keine gottlichen Nisada Oder Vidarbha, nicht einmal gott- 
liche Kuru, so orthodox die letzteren auch sein mochten. Dabei ist 
zur religionsgeschichtlichen Typologie zu bemerken, dass ein 
Unterschied besteht zwischen der mythologischen Gestal- 
tung, die mit der Erhebung eines Wesens in die iiberirdisehe 
Sphare beginnt, und der Weitung dieses Wesens zurkos- 
mischen Macht, wiewohl beide Prozesse ineinander iibergehen. 
Das zur kosmischen Macht erhobene Wesen hat unpersonliehere 
Ziige, aber eine ganz andere Wesensfiille gegeniiber der scharfer 
umrissenen mythologischen Gestalt. Die gottlichen Vratya gehoren 
der zweiten, der (Eka-) Vratya dagegen der ersten an. 

85) Wie die heilige Person werden anch heilige Tiere, Handlungen, 
Metren und Sachen nach demselben immanenten Schema ins Kosmische er- 
hohen. So z. B. das Opferross Rv I, 162. 168 (Brh. Up. I, 1): es steigfc 
ans deni Urquell aui; Trita schirrt es an; Indra besteigt es. Es ist Yama, 
Kditya, Trita. Es jagt im kosmischen Raum auf gebahnten, staublosen Pfaden 
dahin, wo es der verziickte Seher schaut. Es er3cheint dem Sanger an seinem 
hbchsten Geburtsort wie Yaruna. Der Hymnus in Brh, Up. ist ein dithyram- 
bischer Lobpreis auf diese seltsame kosmische Grosse. Yollends der Ur s tier 
in At IV, 11 ist kosmische Macht im hdchsten Sihne; ebenso der Opfer- 
rest At XI, 7; oder die Viraj Ay VIII, 9. 10. Und wenn wir palita als 
den Eeuerpriester fasssen diirfen (vgl. Ay IX, 9. 10), so hatten wir in 
ihm einen weiteren Typ der heiligen Person, die zur kosmischen Macht wurde 
(vgl. dazu Culika Up. 10 ff.). 


333 



Nach dem Vorausgehenden wnndert es uns nicht mehr, wenn 
z. B. Dyutana Maruta in Taitt. S. V, 5, 9, 4 mitten in einer 
Anrufung der hoehsten Gotter von den Marut begleitet als Gott- 
heit des Nordens anftritt, oder wenn der Komm. zu T. M. Br. 
XXIV, 18, 1 die himmlischen Vratya mit Vasu usw. wiedergibt, 
oder zu v. 2 einfach sagt: vratya devah, also unter Vratya 
eine h e s t i m m t e G 6 1 1 e r k 1 a s s e versteht. Dieselbe Ineinssetzung 
liegt vor in Sankh. Sr. S. XIV, 69, wo die nach dem Himmel 
verlangenden Vasu den Vratyastoma erschauten und mit seiner 
Hilfe zum Himmel gelangten 86 ). 

Von hier aus begreift sich auch der Ausdruck daiva, divya 
ohne weiteres Beiwort fur die gottlichen Vratya: Sie bildeten 
in der Vratya-Religion eine Imarkante Klasse von 
Gottheiten, die mit den Vasu, Sadhya und den andern 
Scharengottern 87 ) ijn eins gesetzt wurden wie der Eka- 
vratya, der eine grosse Vratya-Fiihrer, mit Isana-Vayn-Rndra, dem 
obersten der Gotter in jenem Bereich. Ebenso sind die da und 
dort auftretenden niederen Gottheiten Kanistha und Jyestha 
wohl so genannt nach den Klassen der Vratya, wie sie uns in 
T. M. Br. XVII, 1 — 4 begegnen. 

4. Die religionsgeschichtlichen Folgerungen. 

Damit kommen wir zu den religionsgeschichtlichen 
Folgerungen aus den in diesem Kapitel betraehteten Tatsachen. 
Eins ist vorweg noch einmal als sicher festzustellen : Es gab 
in der vedischen Epoche iiberirdische Wesen, die wir als ver- 
gottlichte Vratya erkannt haben, und diese vergottlichten Vratya. 
stehen in Parallele zu den vergottlichten Rsi. Die irdischen Ver- 
treter dieser Wesen miissen also in ihrem Bereich dieselbe Rolle 
gespielt haben wie die Itsi in dem ihrigen. Es muss aber auf- 
fallen, dass, abgesehen von der Literatur des Samaveda, die 
gottlichen Vratya nur noch in dem Vratya-Buch, Av XV, und im 

86) Wenn Komm. zu T. M. Br. XVH, 1, 17; Laty. VIII, 6, 2 die g6tt- 
lichen Vratya in der Zahl 33 auftreten, muss die Frage aufgeworfen werden, 
ob bier nicht die G-otterzahl gemeint ist. <= 

87) Vgl. dazu Ait. Br. VIII, 12; in, 42; I, 10. 

334 



Baudh. Sr. S. auftreten. Und das, obwohl naeh den beiden 
Samaveda-Brahmana die gottlichen Vratya in die Himmelswelt 
zu den anerkannten Gottern erhoben worden sind. Der Tatbestand 
ist ganz klar: Die Samaveda-Schulen miissen in eng- 
stem Zusammenhang mit den bekehrten Vratya ge- 
standen haben, und darum setzten sie sieh fur die Aufnahme 
der gottlichen Yratya in das vedische Pantheon ein. Dass die 
Baudh ay an a mit ein emFiihrer der Vratya, Budha, eng 
verkniipft sind, zeigt ja schon ihr Name; und die Kapitel 
XVIII, 24 ff. sind offenbar authentische Vratya-Tradition. Damit 
tritt die Literatur des Schwarzen Yajurveda, wenigstens der 
Taittiriya-Zweig, in Zusammenhang mit dem Vratya-Bereich. 
Jedoch haben die Brahmana sowohl des Weissen wie des Schwarzen 
Yajurveda, ebenso die des Rgveda, die himmlischen Vratya aus- 
geschlossen. Aber aueh die drei Samhita erwahnen sie nicht. Sie 
tauchen auf und verschwinden wie ein Schatten der Vorzeit. Fiir 
dieses Verschweigen miissen ganz bestimmte Griinde vorgelegen 
haben, und dies kann neben anderen nur die Absicht gewesen sein, 
das Andenken an die himmlischen Vratya wie an die Vratya iiber- 
haupt auszuloschen. So ist also festzustellen, dass abgesehen von 
den Brahmana des Samaveda und dem Sutra der Schule, die ihren 
Anfang ausgesprochenermassen auf Budha, den Vorsteher der 
Vratya, zuriickfuhrt (das allerdings das alteste unter den Sutra zu 
sein scheint), die himmlischen Vratya in dervedischen 
Literatur nicht anerkannt wurden. Es ist verwunderlich, 
dass die Kausltakin, deren Ahn doeh selbst Vratya-Fiihrer gewesen 
war, das Andenken an die himmlischen Vratya nicht bewahrt 
haben. Das alles weist auf einen Gegensatz der meisten zum 
orthodoxen Ritus sich bekennenden spateren vedischen Schulen 
zu den Vratya hin und kann nur so erklart werden, dass die 
Menge der Vratya in der vedischen Zeit noch bei ihren eigenen 
Riten blieb und das orthodoxe Soma-Opfer nicht als ^entrales 
Mysterium anerkannte 8S ). 

Hier muss allerdings die Frage gestellt werden, ob nicht 
vielleicht die mit den himmlischen Vratya im Vratya-Bereich 
identifizierten „Scharengotter“ (die Vasu usw.) unter Verlust ihres 

88) Vgl. dazu noch Bd. II, 2. 


385 



Vratya-Titels in das Pantlieon der vedisehen Gottheiten iiber- 
gegangen sind, wie spater der Ekavrdtya als Rudra Eingang 
gefunden hat 89 ). 

Nicht geringe Schwierigkeiten macht die ge schichtliehe 
Deutnng der Stellen fiber die himmlischen Vriitya. Drei Mog- 
lichkeiten der Betrachtnng ergeben sieh bier: Entweder die Er- 
zahlung von der Erhebnng der himmlischen Vratya zu den Gottern 
ist eine reine Erfindung, nm die Wirksamkeit des Vratyastoma 
mythisch zu begriinden. Derartige rituell-atiologisehe Mythen sind 
in der vedisehen Literatur sehr zahlreich. Oder sie sollten den 
himmlischen Vratya einen Platz im vedisehen Pantheon sichern. 
Oder aber die Erzahlung ist die mythische Gestaltung 
eines geschichtlichen Ereignisses. *In diesem Falle konnten 
bedeutsame Folgerungen fiir die Geschichte der vedisehen nnd 
vorvedischen Religion abgeleitet werden. Die erste Mogliehkeit 
scheint mir dadurch ausgeschaltet, dass die Hanptgestalten der 
Erzahlung, wie ich gezeigt babe, keine reine Erfindung, son- 
dern Gegenstand gottlicher Verehrung bei den Vratya gewesen 
sind. Die zweite nnd dritte Mogliehkeit sekliessen sieh niclit aus, 
sondern konnen sieh miteinander verschlungen haben : Auf Grand 
der Bekehrung einiger Vratya-Ffihrer zum orthodoxen Ritus kann 
der Versueh gemaeht worden sein, die himmlischen Vratya in 
den anerkannten vedisehen Pantheon einzufiihren. Dieser Versueh 
ware dann allerdings insoweit, als der Vratya-Charakter dieser 
Wesen festgehalten werden sollte, fehlgesehlagen, wahrend die 
mit ihnen identifizierten Gotter, die Vasu, Sadhya usw. und ihr 
Oberster, Rudra, unter Verlust ihres Vratya-Namens schliesslich 
doch ihre Aufnahme erzwungen hatten. Rudra hatte, nach dem 
vedisehen Sehrifttum zu urteilen, am spatesten voile Anerkennung 
gefunden. 

Sehen wir uns die Erzahlung noch elnmal an. .Nach Jaim. Br. 
geschah die Bekehrung der himmlischen Vratya im Gegensatz 

89) Diese Gottheiten hatten ja eine von ihren Identifikationen unab- 
hangige Exietenz und konnten darum jederzeit von den mit ihnen identifi- 
zierten Deifikationen geldst werden. Denn es ist ganz klar, dass die Yasu, 
Aditya, Sadhya usw. nicht einfaoh vergottlichte Menschen, sondern selbstandige 
Gotter waren. Identifikation bedeutet nicht Identitat. 
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xu iMna-Vayu, dem Ekavriitya. Prajapati wird ihr,Besekiitzer. 
Also muss es vergottlichte Vratya-Fiihrer gegeben haben, die einst 
Isana-Vayu, d. i. Rudra, ini Stiehe liesseu und sich einera neuen 
Gotte, Prajapati, zuwandten. Dabei muss die Frage nock offen 
bleiben, ob dieser Prajapati ein ausserbalb des Bereickes der 
Yratya berrscbender Gott war, dem sie sich zuwaudten, oder ob 
■er sich iknen selbst zum ersteumal geoffenbart bat, ob also diese 
neue Gottbeit, religionsgesebicbtlicb gesprocben, eine Sckopfung 
-der Yratya war. Dann waren die Vratya die Anf anger eittes 
neuen Glaubens, eben des Glaubens an Prajapati, gewesen, der am 
Ende der rgvediscken Epoehe und dann besonders in den ortho- 
■doxen Brabmaita zur obersten Gottbeit wurde. Aueb dervergott- 
liebte Vratya-Fiihrer Budha’ wendet sick einern neuen Gott, dem 
Konig Varuna, zu (T. M. Br. XXIY, 18). Zugleicb ist er aber 
aucb der erste, der mit dem Vratyastoma, also mit dem ortho- 
doxen Agnisfoma, geopfert hat. Kombinieren wir diese Angaben, 
so heisst das, gewisse Vratya-Fuhrer seien es gewesen, die, in- 
dent sie sich zu dem Himmelskonig Varuna bekehrten, einen 
<peuen Ritus, das ortbodoxe Soma-Opfer, einfiibrten. IJnd nachdem 
erst von Budha und den Seinen das orthodoxe Soma-Opfer ge- 
stiftet worden war, nahmen es die Sohne der Kuru-Brakmanen 
auf und machten sich zu den Verkiindigern dieser neuen Lebre, 
wobex sich schon von Anfang an ikr Fanatismus zeigte, der sich 
■spater in einer strengen Orthodoxie verfestigte (Baudh. Sr. S. 
XVIII, 26). 

Diesem Typ von Bekehrten zu einern neuen Ritus und zu 
neuen Gottern, zu dem aucb Dyutana Maruta zu rechnen ist, 
gesellt sich spater ein weiterer zu unter Kusitaka. Es sind 
solcbe, die in dem neuen Kreis ihre alten Riten z. T. beibehalten 
und darum mit dem Make! des Ketzertums behaftet bleiben 
(T. M. Br. XVII, 4).* Sie baben auch nicbt mehr die alten Gotter 
abgeschworen, sondern brachten sie mit, weshalb z. B. infKau- 
sitaka-Brahmaria Rudra noch als huckster Gott auftritt 90 ). 
Von hier aus findet er seinen Weg in die Taitt. und Vaj. S., 
damit aber in den orthodoxen Bereick. So wird die Synthese 
der Upanisaden vorbereitet.. Dieser Kreis war es auch, der den 

90TV£T Bd. H, 2. 

Hauer: Der Vratya. 
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Gott In dr a in den Mittelpunkt einer theistisehen Mystik riickte, 
wie wir oben gesehen haben 81 ). Diesel- Gott aber war eine 
Parallelgestalt zu Rudra und Visnu, zu denen die Marut gehoren. 
Hier verkniipfen sicb die drei Hauptgestalten und finden trotzdem 
ibre eigentumliche Darstellung in drei Richtnngen der religidsen 
Entwicklung ss ). 

Die weitere Frage, ob Dyutana und Budha nur ganz bestimmte 
Einzelpersonlichkeiten waren, oder ob in diesen Narnen 
(der „Leuehtende u , der „Wissende“) Type n von Vratya-Fiihrejn 
sicb versteeken, ob also ibre Bekehrung ein einmaliger Akt oder 
eine Entwicklungsreibe war, muss offen bleiben. Sie allerdings 
in reinen Mytbus aufzulosen gebt ebensowenig wie bei den 
Rsi-Fiihrern. Aueh kann die Frage nicht entsehieden werden, 
ob die Stiftung des neuen Soma-Ritus, wie er im Vratyastoma 
vorliegt, nur von den zu einer neuen Stufe fortsehreitenden Vratya 
vollzogen wurde, oder ob er etwa zur selben Zeit oder scbon 
vorher in anderen Bereichen gestiftet worden war, vielleieht im 
Zusammenhang mit der Offenbarung des Prajapati als Grossgott 
oder des Varuna als bocbster Gottbeit. Wir stossen bier ringsum 
auf ungeloste Ratsel 9S ). 

91) Vgl. oben S. 293 ff. 

92) Vgl. nnten Bd. II, 2. 

93) Diese Fragen werden im 2. Teil des II. Bandes (die Stellung der 
Vratya in der vedischen Religion und Geschichte) einer erneuten Behandlnng 
im Zusammenhange nnterzogen werden. Dort findet sicb auch eine Zusammen- 
fassung der in Band I gefundenen Resultate. 



Anhang I (zu T. M. Bn XVII, 1—4). 

Der Aufbau der Vratyastoma mit Beziehung auf die Ges&nge ist 
Masaka HI, 9—11 (W. Caland, Das Masakakalpasutra [AKM XII (1908), 3, 39 ff., 
vgl. Anhang 218]) beschrieben. 

Angefiihrt ist im Sutra immer die Eingangsstrophe (pratipad) der Stotra 
(Gesange) und das Sarnan (Melodie), sowie am Schluss die Beihe der Stoma 
(Singweisen). Zur Erleichterung sind in der Ausgabe Calands die Nummern 
des Samaveda (von mir mit S. bezeichnet) und des Uhagana (— uha) und 
Uhyagana (= uhya) angegeben. 

Da der Text des T. M. Br. und sein Komm, verschiedentlich auf die mystische 
Bedeutung bestimmter Gesange *eingehen und darum ohne eine Kenntnis des 
Wortlautes und des Yersmasses dieser Gesange unverstandlich bleiben, fiihre 
ich die im Komm. erw’ahnten Verse vollstandig an ; auch unterstreiche ich die 
Pratipad der Stotra, die im Sodasastoma gesungen werden sollen,* da diese das 
eigentliche Merkmal der Vratyastoma ausmachen und ihre magische Wirkung 
verursachen. 

A. prathamo (catulisodagl) vratyastomah ; Mas. Ill, 9. 1 ) 

jyotistomam bahispavamanam 2 ) 


ague visvebhir agnibhir S. II, 853—5 

a no mitravaruna- S. II, 13—5 

(a) tveta nisldate- S. II, 90 — 2 

(i) ndragni agatam sutam S. II, 19 — 21 (ity ajyani) 


(I. Sodasastotra) 


(II. Sodasastotra) 

ucca te jatam andhasa iti S. II, 22—1 a) 

gayatram ca- 

(a)mahiyavam ca uha I, 1, 1. 

pavasva madhumattama iti S. II, 12. 13 b) 

(Vgl. T. M. Br. XVII, 1, 1 ff.) 

1) Vgl. T. M. Br. XVII, 1; Laty. VIII, 6, Iff. Er hat die Form eines 
Agnistoma; vgl. Hillebrandt, Bit. Lit. 121 ff. 

2) Vgl. dazu Hillebrandt, Bit. Lit. 99 ff; S. B. E. 26, XIII ff. 325 ff.; Ait. 
Br. IV, 39 ff. 
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1. (Kakubh) : a) pavasva madhumattama / (8) 

b) indraya soma kratuvittamo madah / (12) 

c) mahi dyuksatamo mad all / (8) 

2. (Satobrhati): a) yasya te pitva vp?abho y^ayate / (12) 

b) (a)sya pitva svarvidab / (8) 

c) sa supraketo abhyakramid iso / (12) 

d) (a)ccha vajam naitasab / (8) 

kaleyam uha X, 2, 5 

tve soma prathama vrktabarhisa iti S. II, 856 — 8 c) 

yaudhayajam uha X, 2, 6 

punanah soma dharayeti S. II, 25—6 d) 


rauravam 
ausanam antyam 


uha 1, 1, 2 

uha 1, 1, 4 (iti madhy. p.) 


rathamtaram ca uhya I, 1, 1 

vamadevyam ca uha 1, 1, 5 

(a)dha hindra girvapa S. II, 60—2 ~ Rv VIII, 98 (87) 7—9. 

(Darauf Bezug genommen T. M. Br. XVH, 1, 4 Komm., vgl. y. 5f,, wo vor- 
geschrieben wird, dass dieses Stotra nach der Melodie Dyautana gesungeu 
werden soil.) 

1. (Kakubh): a) adha hi iudra girvaga / (8) 

h) upa tva kama imahe saargmahe / 3 ) (12) 
c) udeva gmanta 4 ) udabhib / (8) 

2. (U§mh): a) var na tva yavyabhir / (8) 

b) vardhanti sura brahmagi / (8) 

c) vavpdhvamsam cid adriyo dive dive / (12) 

3. (Purauspib): a) yuiljanti hari i§irasya gathaya / (12) 

b) urau ratha uruyuge vacoyuja 5 ) / (12) 

c) indravaha svarvida / (8) 


3) M. M. hat: upa tya kaman mahah sasrjmahe. 

4) M. M.: yanta; ich glaube, dass bier ifi S. eine 'altere Textform vorliegt 
als im Rv. Vgl zu dieser Frage: Wiutemitz, Gesch. Ind. Lit. I, 143; 
III, 611 f.; Joh. Brune, zur Textkritik der dem Samaveda mit dem 8. Magdala 
des Rgveda gemeinsamen Stellen, Diss. ; Kiel 1909; H. Oldenberg, Hymnen 
des Rgveda I, 289 f. 

5) M. M. hat: urau ratha uruyuge / indrayaha vacoyuja /; dem Sayagn hat 
aber der yolle Text des Samaveda vorgelegen, denn er sagt (Komm. zu 
T. M. Br. XVII, 1, 5), der dritte Yers habe ztfei Zeilen mit je zwolf uud eine 
dritte mit acht Silben. 
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endum indraya sincateti B. II, 859—61 


(III. Sodasastotra) 


dyautan a- (T. M. Br. XVII, 1, 6) aha X, 2, 8 

marute „ X, 2, 9 (iti pr§tbani) 


(IV. Sodasastotra) 

svadisthaya madigthayeti S. II, 89 — 41 a) 


gayatra- 

samhite uha I, 1, 8 

pari pra dhanva S. II, 717-9 (= Rv IX, 109, 1-3) 6 ) b) 


(Die Verse sind alle Dvipada) 

1. a) pari pra dhanva indraya soma / (10) 

b) svadur mitraya pusne bhagaya // (10) 

2. a) evam rtaya mahe ksyaya / (10) 

b) sa sukra (o) arsa divyah piyugah // (10) 
8. a) indras te soma sutasya peyat 7 ) / (10) 
b) kratve daksaya visve ca devali // (10) 


nadain va odatinam iti S. II, 862 

sapha- 

srudhye 

pary a sv iti S. II, 714—6 

mar ut am samstobhah 

pnrojiti vo andhasa iti S. II, 47—9 

syavasva- 
(a)ndhlgave 
kavam antyarn 


c ) 

uha 1, 1, 9 
* X,2,ll 

<0 

uhya III, 1, 7 

e) 

uha 1, 1, 11 
„ 1 , 1 , 12 

„ 1, 1, 18 (ity arbh. p.) 


devo vo dravipoda iti S. II, 863—4 == Rv VII, 16, 11. 12. 

(T. M. Br. XVII, 1, 10 if.) 

1. (Brhatl) a) devo vo draviriodali pur- / 

b) nam vivasty asicam / 

c) ud va sincadhvam up a va ppaadhvam ad / 

d) id vo deva ohate // 


6) Vgl. T. M. Br. XVII, 1, 4 ff. und Komm. Reihenfolge verschieden. 
Rv 1, 2. 3 = S. 717. 719. 718. Ich gebe die Reihenfolge des S. 

7) Benfey hat peyat; diese Form liegt nahe; M. M. hat peyah; Grassmann 
gibt peyas als 3. s. opt.) 
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2. (Satobj-hatl) a) tain botaram adhyarasya pracetasam / 

b) vahnim deya akrnyata / 

c) dadhati ratnam yidbate suviryam 

d) agnir janaya dasuse // 

yaj flay aj illy am agnistomasama uba X, 2, 12 (Saty. Samasr. V, 28} 


Dazu die Angabe der Stoma: 

trivyd bahispavamanam, pancadasani triny ajyani, 

1. sodasam acchavakasya, 

2. sodas o madyhamdinah pavamanah, 
sapt-adasaui trim ppsfMni, 

8. sodasam acchavakasya 
4. $odasa arbhava, 
ekavimso ’gnistoraah. 


B. dvitiyo (satsoda^l) vratyastomah ] Mas. Ill, 10 a. 

*(T. M. Br. XVII, 2.) 

Dieser Stoma ist analog dem ersten aufgebaut. Er ist ein Ukthya (vgl. 
S. B. E. 41, XIY ff.). 

Im Bahispa varnan a-s tot ra S II, 1—9 
werden vor dem letzten Trca die folgenden sieben Verse eingescbaltefc : 
ete asygram indavo S. II, 180—2 
yavam yavam no andbaseti S. II, 825—8 


Dann gebt das Opfer weiter wie beim Catuhsodasin. 

Nacb dem Agnistomasaman (ekavimsastoma) werden drei Uktba eia- 

gescboben, yon denen der letzte nach der Secbzehner-Singweise gesnngen wird. 

Die Uktha sind dieselben wie 

beim Ayus (Mas. 11,8) 

. . * 

pramamhistbxyain Uba II, 2, 5 

barivanjam „ II, 2, 6 

udvamsiyam „ 1, 8 
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Die Singweisen sind: 

I. §odasam bahispavamanam, 
pancadasani trlpy ajyani, 

II. sodasam acchayakasya; 

III. sodaso madhyamdinab. payamanah, 
saptadasani trlni prsthani, 

IV. sodasam accbavakasya ; 

V. sodasa arbhav afr, 

ekavimso ’gnistomo dye coktbe, 

VI. sodasam accbavakasya 


C. trtlyo (dvisodasl) vratyastomah ; Mas. Ill, 10, b (vgl. Anh. L 
Mas. p. 218). 

(T. M. Br. XVII, 3.) 

Dieser dritte Vratyastoma ist ebenfalls dem ersten analog aufgebaut. Er 
bat die Form ernes Agnistoma. Es sind einige unwesentliche Anderungen in 
der Walil der Saman zu yerzeichnen. Der wicbtigste Unterschied ist der, dass 
nur zwei Sodasastoma zur An wen dung kommen, beim letzten Ajyastotra 
der Morgen- und beim letzten Prsthastotra der Mittagpressung. 


D. caturtho vratyastomali = Samauicamedliranani stomali; 

Mas. Ill, 11. 

Auch dieser 4. Vratyastoma ist dem ersten analog gebildet, and ancb er 
bat die Form eines Agnistoma. 

Im Babispavamana-Stotra findet eine IJmstellung der Trca statt, sonsfc einige 
Anderungen der Saman wie im dritten Vratyastoma, wobei die Zakl der Saman 
yermebrt wird (darunter das merkwiirdige saman atbarvapam, ubya III, 1, l y 
Ed. BibL Ind. V, 457 f., in dem die expletiven Tonlaute vorberrschen). 

Eigentiimlicb ist diesem Stoma die Ordnungder „auf s t eigen den“ 
Bingweisen in den 12 Stotra, wobei je die nachste eine hohere Zahl (der 
Wiederholungen) aufweist: zuerst kommen zweiTrivrt; dann ein Fiinfzehner 
(pafieadasastoma) und ein Siebzebner (saptadasa-) ; dann ein Einundzwanziger 
(ekavimsa-) und ein Vierundzwanziger (eaturvimsa-) ; dann ein Vieruildvierziger 
(catus catvarim s a-) und ein Achtundvierziger (astacatvarimsa-) ; dann (wieder 
ab- und aufsteigend) ein Siebenundzwanziger (trinaya-) und ein Dreiunddreissiger 
(trayastrimsa-) und endlich zum Schluss zwei Zweiunddreissiger (dvatrimsa- 
stoma), tiber die mystische Bedeutung dieser Anordnung vgl. {Jbersetzung you 
T. M. Br. XVII, 4. 
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E. Der Nirudha-Vratyastoma. 8 ) 

Naeh Winternitz, der sich auf Mitteilungen Ton Dr. Sridhara V. Ketkar 
stiitzt, wurde dieser Vratyastoma im Jahre 1920 von Dr. Ketkar und seinen 
Freiraden anlasslich der Aufnahme seiner Gemahlin, einer Nichtinderin, in 
die Brakmanenkaste eingefiihrt. Auch wurde er verwendet, als ein Mahratha- 
Brahmane eine Nicht-Brahmanin zur Frau nahm. Uberdies verwenden inanehe 
Brahmanen in Puna den neuen Ritus, wenn indische Christen wieder in die 
Gemeinschaft der Hindu aufgenomraen werden sollen. 

Die Yorbemerkung zur Darstellung der Zeremonie w r eist darauf hin, dass 
der alte, in der Form eines Agni stoma sieh abspielende Yratyastoma ersetzt 
worden sei durch das „Gastopfer“ (atithya). Dana wird der Ritus beschrieben, 

Zu Beginn rezitiert der Einweikende (s aims kar tar), indem er dem 
Grhapati das Gesicht zuwendet, den „Gastpreis“ (a t i t h y a s a m s a n a). Dies 
ist ein Teil des mystisclien Liedes iiber den Atithi, Ay IX, 6, namlich 
y. 1—17, in dem der Atithi als brahman e pratyaksa gepriesen wird 9 ). 

Dana tritt der Einzuweiliende unter die Tiire, in welcher die glaubige- 
Gemeinde und die amtierenden Personen versammelt sind, worauf der Ein- 
weihende auf den Herangetretenen deutet und nun den „Vratya-Hymnus u 
(yratyastoma) rezitiert. Es ist das mystische Lied iib er den Ur-Vraty a 
Ay XV, 1 10 ). 

Jetzt rezitiert der Grkapati zur Begriissung des Vratya die beiden 
Hymnen Ay XY, 11. 13, die den Vratya als Atithi be sing en 11 ). 

Nun wendet sich der Grhapati an die Teilnehmer der Zeremonie 
(sadasya), die „saca usw. u 12 ) rezitieren; dann folgt, das Gastopf er, eine 
Darbringung von Milch, Sclimelzbutter, Honig und Wasaer, die dem Vratya 

8) Vratyastomaprayoga, ed. Ramakr?iia Date B. A, L. L. B., Puna 1920 (in 
Sanskrit, mit einem Yorwort in Mahrathi). Den ersten Hinweis auf dies© eigen- 
artige Zeremonie hat Winternitz gegeben (Aufs. Nachtrag 2), der so freundlich 
war, mir ein Exemplar des oben erwahnten Schriftchens zuzuschicken. 
Winternitz gibt Nirudha Yratyastoma wieder mit: „ Vratyastoma im Auszug“ 
(offenbar als Ubersetzung yon Ketkar’s extracted Vratyastoma* 4 ). Diese Uber- 
setzung ist nicht richtig; nir-udha heisst „losgelost“ (namlich vom Somaopfer, 
wie z. B. nirudhapasubandha eine abgesonderte, selbstandige Darbringung des 
Opfertieres ist; Ygl. nirudhasiras, Sat. Br. X, 5, 5, 8). Auch ist seine Be- 
schreibung der Zeremonie (a. a. 0.) zn allgemein und mit Bezug auf ihr Ver- 
h'altnis zum klassischen Yratyastoma irrefiihrend, darum ist es notig, den Gang 
des Nirudha- Yratyastoma nach dem oben genannten Schriftchen kurz darzulegen 
und sein Verhaltnis zum alten Yratyastoma aufzuzeigen., 

9) Ygl. dazu oben S. 186 ff. und das Hap. iiber den Vratya als Atithi 
in Bd. II. 

■ 10) Ygl. oben S. 308 ff. und Bd. II. 

.11) Die Lieder werden in Bd. II eingehend behandelt werden. 

12) Der Inhalt dieser Rezitation ist mir trabekannt, 
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Ton Tier verschiedenen Teilnehmern unter Hersagen Ton passenden Spriichen 
gereicht werden (wer „so wissend“ Milch darbringt, erreicht damit dasselbe 
wie mit ein^m wohlausgefiihrten Agnistoma ; wer Schmelzbutter, dasselbe 
wie mit einer Ratra-Feier , wer Ho nig, wie mit einemSattra; wer Vasser 
darbringt, wird zeugungskraftig IS ). 

Nach diesem Opfer an den „Gast w reicht der Gjhapati dem Vratya 
(neue) Kleider und ersucht ihn mit seinem seitherigen Vratya-Namen, den 
Kleiderwechsel Torzunehmen. Der Vratya zieht sich zu diesem Zweck zuriick, 
wahrend der Einweihende zwei Sastra rezitiert. Es sind dies die auch 
im klassischen Vratyastoma verwendeten Sastra: (a) tveta nisidatendram 
nsw., St II, 90~*92 14 ), und adha hlndra gir va^a usw., St II, 60— 62 (das 
in T. M. Br. XVII, 1, 5 als besonders wirkungskraftig beschrieben ist) 1S ). 

W'ahrend dieser Rezitation hat der Vratya die Kleider gewechselt und 
tritt nun vor die Tersammelte Gemeinde (sabha). Dann betet er: saha nav 
aTatu / saba nau bhunaktu / saha viryam karavavahai / 

tejasTi nav adhltam astu ma vidvisavahai 16 ). 

Nun beten alle Teilnehmer der Zeremonie: om santi santi santi / 
saha nav avatu usw. (wie oben) / om santi santi santi. 

Darauf tut der Grhapati dem Vratya seinen neuen, ariscken Namen kund, 
nimmt ihn bei der Hand und fiihrt ihn zu seinem Platz in der Ver- 
sammlung. 

Diese wird nun aufgefordert, den weiland Vratya N. N. (amukanamna 
purvabhuto vratya^) in diesem Kreis von Ariern als N. N. aufge- 
nommen zu betrachten, worauf die Gemeinde antwortet: „So sei es! tt 

Damit ist die Zeremonie zu Ende. 

Ein Vergleich mit dem klassischen Vratyastoma zeigt, dass 
der Nirudha-Vratyastoma von ihm grundverschieden ist. Es sind nur zwei 
der dort verwendeten Sastra herausgegriffen und in die neue Zeremonie 
eingebaut, wahrend die entscheidenden Hymnen aus dem Atharvaveda ge- 
nommen sind, von denen im klassischen Vratyastoma sich keine Spur findet 17 ). 
Dieser alte Stoma ist ein regelrechter Agnistoma, wahrend der Nir. Vr. st. 
eine kurze symbolische Feier mit einigen Rezitationen ist, die zum Preis des 
Vratya gesproehen werden; im alten Vratyastoma dagegen wurde (wie wir 


13) Dies geht offenbar auf den, der dem Vratya die Elemente des 
Sakraments darbietet und ihm damit ihre magischen KrSfte vermittelt. 

14) Das 2. Ajyaiastra bei der Morgenpressung vgl. oben S. 389. 

15) Vgl. oben S. 65 f. und 340. Der Text hier hat die Fassung des Rgveda. 

16) Dieses Gebet ist die gemeinsame Anrufung des Lehrers und Schulers 
beim Beginn der geheimen Unterweisung ; vgl. z. B. den Eingang der Kath. 
Up. in indischen Ausgaben. 

17) Einen andern alten Vratyastoma als den in Mas. beschriebenen gibt 
es doch wobl nicht Es ist deshalb irrefiihrend, wenn Winternitz sagt: „Die 
Rezitation des Atharva-Hymnus wurde beibehalten“, a. a. 0. 
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oben sahen) der Vratya so nichtswiirdig wie moglich dargestellfc. Der Nir. 
Vr. st. bat also eine ganz andere Haltung. Indem man den aufzunelimenden 
Nicht-Brahmanen als „Gast“ (atithi) betrachtet und ihn mifc dem „Gastopfer a 
bedenkt, setzt man ihn dem heiligen Atithi in Ay IX, 6 gieick ; und da dieser 
Atithi mit dem Vratya in AvXV, 11 ff. identisch ist (vgl. oben S. 166 f.), so kann 
man den zu bekehrenden „ Vratya” in seiner ganzen Wiirde gelten lassen (vgl. 
Vratyastomaprayoga 2), was in der Rezitation des Hymnus Av XV, 1 zur 
Geltung kommt Neben den beiden Sastra ist die Zeremonie des Kleider- 
wechsels aus der alten Zeremonie beibehalten, aber aueb diese ist nur rein 
formal dasselbe; denn es wird nicht die alte, vom Vratyastoma vorgeschriebene 
Kleidung verwendet (wenigstens ist sie mrgends erwalmt). Auch hatte jene 
Zeremonie einstens eine ganz andere Bedeutung: Sie symbolisierte die 
radikale Bekehrung und die Aufnahine des Vratya in die Bra liman en- 
kaste (vgl. oben S. 58. 75), wall rend der Nir. Vr. st. „nicht eine Anderung 
der tJberzeugung oder einen Ausdruck der Reue bedeutet, sondern nur eine 
offentliche Anerkennung von seiten der Hindu* Gesellsckaft” 18 ). 

Die Zeremonie ist immerkin interessant als Beispiel einer Anpassung an 
die neue Zeit unter Anregung einer uralten Zeremonie. 


Anhang II (zu Syena, vgL S. 194 ff.). 

Eine andere Reihe solclier primitiver Zauberopfer, die vornehmlick der 
Vernichtung des Gegners dienen, sind Sahkh. Sr. S. XIV, 22, 4 ff. beschrieben. 
Schon die Namen sind furchtbar: „Pfeil und Donnerkeil”; „Tod und Ende“; 
„Messersckueide und Kopfzerspalter”. Die Saman haben entsprechende Forinen. 
(Vgl. Hillebrandt, Rit. Lit. 10.) 

Ich glaube, dass im Atharvaveda noch urspriingliche Texte fiir 
die kier bescliriebenen Zeremonien vorhanden sind. Dies ist ja schon you 
yornkerein anzunehmen, denn im Av sind dock die Spruck- und Liediiberreste 
aus der Zauberopferpraxis, wenn auch in spaterer brahmanischer Uberarbeitung', 
enthalten. Die Analyse einer Anzahl von Liedern im Av bestatigt diese An- 
nahme durchaus. 

Ay VIII, 8 bildet die Spruch- und Liedunterlage fiir einen ausgedehnten 
Zauber zur Vernichtung der Feinde, den Kausika X. XVI, 9—20 beschreibt 
(vgl. Whitney-Lanman). Mit einem Feuerreiber aus Asvattha und Badhaka- 
Holz wird eiu morsches Seil in Brand gesteckf. Ein hanfenes Netz wird auf den 
Weg (der Feinde) gespreitet.jPfrdcke vonBadhaka-Holz werden eingeschlagen usw. 
Die Vers^ welche die Handlung begleiten, sind der Situation nnd dem Zwecke 
ganz angepasst: (v. 1) „Indpa, der Schiittler, soli schiitteln, er, der Machtige. 
der Held, der Burgenzerbrecher, damit wir bei Tausenden die Heerscharen 
unserer Hasser vernichten mbgen. . . (v. 8); „Zermalme, o Asvattha, jene. 


18) Winternitz a. a* 0. 
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zerbeisse sie behende, o Khadira. 44 (v. 4) : „Der ,Eohr £ Genannte soli jene zu 
Eohren machen ; mit todbringenden Hieben soli der Todschlager sie sclilagen^ 
(parusan amQn parugahvab krpotu birgt eine gewisse Schwierigkeit, W.-L. 
iibersetzt: „Let the rough-called one make yonder men rough. 44 Dies halte 
ich auf alle Falle fiir falsch; was soil der Sinn sein? PW denkt bei parusahva 
an eine bestimmte Eohrart. Die Erklarung ist aber sinngem&sser in meiner 
tibers.: die bei der Zeremonie verwendeten Pfeile heissen paru?a „Pfeil, Rohr 44 ; 
diesemNamen entsprechend sollen die Feinde zu zerbrechlichen Eohren werden.) 
(y. 5) : „Der Luftraum ward das Netz (mit dem Indra die Feinde einfangfc 
wie der Zauberer mit dem ausgespreiteten Zaubernetz), die Netzpflocke die 
grossen Himraelsgegenden : damit einfangend zerstreute der Machtige das 
Heer der Dasyu. 44 (Eine solche mythologische Anspielung hat ja nach primi- 
tiver Auffassung dieselbe Wirkung wie jene Tat selber. Vgl. die Pariplava- 
Akhyana Sat. Br. XIII, 4, 3.) (v. 6): „Erscklaffung, furchtbarer Misserfolg, 
Unheil, die kein Gegenzauber vernichtet, Miihsal, Mattigkeit und Verwirrung, 
— mit ihnen fange ich jene eiif. 44 (Yielleicht waren die jammer lichen Xiihe, 
die beim Syena als Dak?ipa verteilt wurden, Symbole und Trager der hier auf- 
gezahlten Unheilsmachte.) Y. lOff. iibergibt der Zauberer die Feinde deinTode, 
bindet sie; Yamas Todesboten, die Sadhya, die Ahgiras und alle Gotter, die 
Waldbauine, Krauter, Pflanzen, Zweifiissiges und Yierfiissiges, die Gandharven, 
Apsaras, Schlangen, die Vater werden in wildtobendem Eeigen angerufen und 
gegen das Heer der Feinde geworfen — ; ein Gharma-Kessel wird erhitzt 
(v. 17) und damit werden die Feinde verbrannt. (v. 20): „Hinunter sollen 
sinken deren Waffen, nicht sollen sie den Pfeil gegen (uns) auflegen 
kiinnen. 44 

Es folgt nun ein brahmaija-artiges Stuck in Prosa (das zeigt, wie zusammen- 
gestiickelt die Lieder im Ay sind), in dem die Himmelsgegenden, die Maultier- 
weibchen des Gotterwagens und zahllose z. T. seltsam benannte Machte auf- 
gezahlt werden, wohl um gegen die Feinde briillen und gegen sie angehen zu 
lassen. Mit einem svaha flir die Freunde, einem duraha fiir die Feinde 
schliesst das Beschworungslied, worauf nocli ein letzter, alles vernichtender 
Schlag mit einem Blau-Eoten (Bogen) folgt, mit dem der Priester die Feinde 
(d. h. wohl iliren Bogen) abspannt. Bei diesem Yers konnen mich Kausikas 
Bemerkungen nicht ganz befriedigen.Nach ihm steckt der Zauberer einenAst vom 
Asvattha nordlich vom Feuer in den Boden, umwickelt ihn mit blauen und roten 
FMen und reisst ihn dann heraus,^ nilalohitena (Ygl. Whitney-Lanman zur 
Stelle). Ich glaube, dies ist eine nachtragliche Konstruktion, deren magischen 
Sinn man nicht einsieht, oder die missYerstandene Wiedergabe eines Stiickes 
Zeremonie. Yielmehr ist hier an den blau-und-roten Bogen des v'ratya in 
Ay XY, 1, 6 ff. zu denken, mit dem er nach y. die Feinde iiberwaltigt. Da 
es dort heisst : „Blau ist sein Bauch, rot sein Riicken 44 , so nehme ich an, dass, 
da der Bogen als Yerzehrendes Ungeheuer anzusehen ist, seine Sehne blau, 
das Holz aber rot war, die Farben des Yerderbens und des Blutes. Der Ast 
von rotem Asvattha mit seinen blauen und roten Strangen, der nach Kaus. XVI, 20 



verwendet wird, ware dann irgendwie Vertreter dieses verderbenbringenden 
Zauberbogens. 

Im Anschluss an das eben betracbtete Lied zieht Kaus. (XVI, 21) zwei 
weitere 'ahnlicher Art an, Av XI, 9 und 10. In Av XI, 9 eroffnen die beim 
Zauberopfer bereitgestellten GegenstSnde und Krafte den Reigen: (v. 1): „Die 
Arme, die hier sind, die Pfeile, die Krafte (vlryaiii), derBogen, die Schwerter, 
das Gewaffen, der Gedanke und die Absieht im Herzen — das alles, o Arbudi, 
lass unseren Feinden erscheinen und zeige ihnen Unheil tragende Gespenster. 44 
In v. 8 begleitet der Spruch ein Festbinden und Zusammenbinden der Feinde 
(durch symbolische Handlungen, die das Wirken des helfenden Demons 
Arbudi zeigen und anregen sollen). In v. 9 werden Bussarde, Taubenstosser (?) 
(jaskamada), Geier, Habicht (syena) und andere Vogel aufgerufen, sich 
auf die Feinde zu stiirzen und ihre gefallenen Leiber aufzufressen. (Vielleicht 
liegt hier der Ursprung des Xamens syena fur jene Verwiinschungszeremonie.) 
Darnach werden D&mouen, die Apsaras, Gandharven und Schlangen aufgefordert, 
sich den Feinden zu zeigen und das Vernichtungswerk zu vollenden. Auch unter 
diesen Unholden treten als Trager des Unheils Verstlimmelte auf: Krumme, 
Taube, Blinde (tarn as a ye „die durch Finsternis wirken 44 ), Hornlose, — lauter 
Xebelgeister, die vom Opfer angeregt iiber die Feinde herfallen sollen. Der 
ganzen Natur der Zeremonie nach sind sie doch wohl irgendwie symbolisch 
angedeutet worden, ob durch Tiere oder Gegenstande, ist nicht gesagt. (Ich 
erinnere hier an die Kiihe, die beim Syena auftreten ; ygl. oben S. 190.) 

Ein ahnliehes Lied ist Av XI, 10, wo ein „dreige!ugterDonnerkeil“ (vajra 
trisandhi) angerufen wird (doch wohl derselbe dreifacbe Donnerkeil, den 
Indra nach dem Sat. Br. gegen Vrtra schleudert. (Vgl. oben S. 196 und Sat, 
Br. I, 2, 4, 1 ff. Eigentiich ist dieser Vajra vierfach, aber da ja ein Stuck 
wegfallt und zu einem Pfeil wird, ist er in Wahrheit dreifach.) Da an dieser 
Stelle die Erhebung des Holzschwertes (sphya), das ja auch beim Syena 
verwendet wird, das symbolische Schleudern eines Donnerkeiles gegen den 
gottlosen und bosartigen Feind bedeutet, so kann man annehmen, dass auch 
bei der Zeremonie, die unser Lied begleitet, ein solches Holzschwert ver- 
wendet wurde. Dies ist aber nach Sat. Br. nur ein Drittel dieses Indra- Vajra. 
Die andern zwei Drittel sind der Opferpfosten und der Zauberwagen. So ist 
der ganze Apparat auf dem Opferplatz ein einziger Donnerkeil. Ebenso 
werden in v. 8. 24 und 26 wieder wie in XI, 9 Vogel, wilde Tiere und 
Stechmucken gegen die Feinde getrieben, und Trisandhi, Arbudi und Nyarbudi 
angerufen, sie mit volliger Vernichtung zu bedecken. Dabei haben die Zauber- 
geister sicher wilde, unheilbringende Tanze aufgeliihrt. Sehr eindrucksvoll 
schildert ' ein Abschnitt in Av XII, 5 das ominose Geschrei und den ver- 
hexenden Tanz der Schamaninen um das Haus des Brahmanenkuh-Toters ; 
„Schnell bei seinem Toten (der Kuh) erheben die Geier ihr Ungliicks- 
geschrei (a i lab a, dasselhe Wort von Rudras Hunden gebraucht); schnell 
tanzen die Langhaarigen (Zauberweiber) um seinen Verbrennungsplatz, mit 
der Hand ihre Brust schlagend, ein Unheil bringendes Geschrei (papa ailaba) 
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erhebend“ (v. 47), (Ygl, noch Ay III, 1; VI, 87; 103. 104 und X, 5, wo die 
Wasserdonnerkeile angejocht und gegen die Feinde geschleudert werden, 
und dazu Hauer, Yogapraxis 190 f.) 


Anhang III (zu Manu, vgl. S. 231 f.). 

Die Frage, ob Manu neben den Yratya-Kasten, die er in X, 20—28 auf- 
zahlt, noch andere Yratya gekannt hat, muss offen bleiben. Wir finden bei 
lhm noch yratyata unter den Upapataka-Siinden aufgez&hlt XI, 63; die 
Kommentatoren erklaren das Wort im Sinne von savitripatita. In 
VIII, 873 wird der geschlechtliche Umgang mit einer Yratya und einer 
Candali durch eine doppelte Geldbusse gesiihnt, also waren die beiden gleich- 
gestellt. Manu hat doch wohl unter Yratya eine Angehbrige der in X, 20—28 
genannten Yratya-Kasten verstanden. Die Kommentatoren, die yratya offen- 
bar nur noch in der Bedeutung yen sayitripatita kennen, kommen natiirlicli 
hier in Yerlegenheit, da ja M'adchen und Frauen nicht geweiht wurden und 
deshalb auch nicht sayitrlpatita sein konnten. Medhatithi gibt ver- 
schiedene Erklarungsversuche fiir yratya: „Ein Madchen, das nicht zur 
heiratsreifen Zeit yerheiratet worden ist (und darum zur Dime wird), die 
Grattin eines Yratya, die Tochter eines Yratya“ (ebenso Kull.). 

Sarvajnanarayana erklart ebenfalls: „eine Jungfrau, die nicht zur Ehe 
gekommen ist und ein schlechtes Leben fiihrt“ (denn die Heirat sei die 
Weihe der Madchen, y o§idupanay anas thaniya vivah a) ; ahnlich 
Kamacandra (atikrantaviy ah akalapravy ttaraja yratya). 

Medhatithi bestatigt denn auch, dass man sich iiber die Bedeutung des 
Wortes nicht einigen konne. Es ist klar, dass diese Komm. keine Anschauung 
vom Yratya-Leben mehr hatten und einfach auf der Bahn der in orthodoxen 
Kreisen iiblichen Erklarung von yratya wandeln. Interessant ist aber die 
Notiz Medh.’s, dass die Yratya einem Vrafca diene, der einen mit einer Dime 

auszufuhrenden Brauch yollziehe (vratam arhati tena earitam 

pumscalikartavyam). Dies ist doch wohl der Fruehtbarkeitszauber, den 
der Magadha und die Pumscali, beide in der Begleitung des Yratya, ausfiihren. 
Medhatithi stiitzt sich offenbar nicht allein auf Jaim. Br., sondern hat eine 
■eigene Tradition, denn in seinen Glossen stecken eine Beihe interessanter 
Angaben. Doch scheint mir der Text zur Stelle verderbt. 


Anhang IV (zu Vena, vgl. S. 332) J ). 

Eine schon stark ins Unpersonliche verfluchtigte Sehergestalt der vedischen 
Literatur ist der Yen a. Wir konnen yom Yena deutlich zwei verschiedene 
und doch innerlich zusammenhangende Typen unter scheiden, den stark 

1) Das Eolgende ist der Yessuch, zur Losung eines sehr schweren Problems 
einige Anregungen zu geben, nicht mehr. Die Yena-Lieder sind noch v oiler B&tsel. 
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natur mythologise hen im Ev und den mehr personlich gefassten 
Typ des Sellers im Av und in den an ibn sich anschliessenden Sehriften. 
Aucb bier verrat der Ev seine allgemeine Tendenz der Coelarisierung, die 
in diesem Falle sicb in Form einer Vers cbm elzung des Vena, des „Gandharven w , 
mit einer Naturerscheinung, sicber dem Eegenbogen, auswirkt 2 ). In Rv X, 123 
(vgL X, 189, 4—6) bat die Natur ersebeinung entsebieden das Ubergewieht, 
aber der Genius dieser Erscheinung, der Gandbarve, tr&gt klar zu erkennende 
menscblicbe Ziige: Er wird mit den alten Priesterweisen zusammengestellt, 
vrelche die Wasser fanden (Ev X, 123, 4). Nun ist aber der Gandbarve 
selbst ein Ratsel der vedischen My tbologie 3 ). 

leb betrachte ihn als die Verschmelzung eines Naturdamonen, der ip 
Gewassern, aucb im sonnendurchscbienenen Himmelswasser wobnt, mit einem 
Ahnengeist, der aucb bnstere Formen annehmen kaim. Dass besonders aucb 
die grossen Priester-Ahnen als Gandharven betraebtet wurden, geht aus den 
seltsamen Beriehten iiber die prophetisebe JBesessenheit der Frau und der 
Tochter des Patancala Kapya im Lande der Madra (Byh. Up. Ill, 8 und 7) 
bervor 4 ). Die Verbindung des offenbarenden Gandharven mit dem Eegenbogen 
scheint mir erfolgt zu sein auf Grund der Verbindung des damonischen 
Gandharven mit dem Wasser — er ist ja aucb Geliebter der Apsaras — und 
durch die Gefiibls- und Vorstellungsverwandtschaft des in vielen Farben 
strablenden Licbtes mit der Erleucbtung im Innern, der Offenbarung. 

Im Atharvaveda tritt die naturmythologische Seite der Gestalt ganz 
zuriick, obwohl aucb bier die Verbindung von Seber und Naturerscheinung 
durchblickt. In Av II, 1, 1 erscheint die Prsni wie in Ev X, 123, 1, ebenso 
die bei der Geburt (der Welt) jauchzenden Scbaren — aber berausgearbeitet 
ist die Seh ergestalt. Der Prozess mag sicb so abgespielt baben, dass 
beiden Fassungen eine uralte Verbindung von Seher und Eegenbogen voraus- 
ging; der Ev lasst den Seber in die Naturerscheinung eingehen, der Av 
nimmt die Naturerscheinung in die Sehergestalt auf, die allerdings immer 
sebr typisiert, niebt individualisiert erscheint, aber docb zunachst in Av II, 1 
durchaus innerbalb menschlieher, wenn aucb gesteigerter Ausmasse bleibt, 
bis er in einer sp&teren Epocbe zum Urprinzip aufsteigt. 

Die Entwicklung der Gestalt scheint mir nocb erkennbar. Die Stellen, 
die hierfiir berangezogen werden miissen, sind Av II, 1 = Vaj. S. XXXII, 
8 — 12 = Maha-Narayana-Up. (Drav. Eec.) 1, 15—19 (= Taitt. Ar. X, 1, 15) und 
Av IV, 1. Das fruheste Lied der Seher-Tradition ist wohl Av II, 1, denn hier 
tritt Prsni, die spater verschwindet, noch auf als die Ermelkerin der Welt; 
brahman, das im 1. Lied des IV. Bucbes in den Vordergrund tritt, ist nocb 

gar nicht*genannt. Gegeniiber den Fassungen in Vaj. S. XXXII und Maha- 

_____ © 

2) Hillebrandt, Ved. Myth. I, 430 £ fasst den Vena als Mond; niebt iiber- 
zeugend. Icb balte ihm gegentiber mit Weber, Eotb, Deussen am Eegenbogen 
fest. VgL Deussen, A. G. Ph. 1, 1, 250 £ 

3) VgL Hillebrandt, a. a. 0. 434 £; Macdenell, Ved. Myth. 138 £ 

4) VgL oben *S. 233. 
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Narayapa-Up. I, 15 if., die schon philosophisch-spekulativ sind, besondeis in 
der Erhebung des Vena zur kosmogonischen Macht, die in den Wesen wohnt, 
ist das Lied noch betonter naturmythologisch. Ich fiige zunachsfc den Versack 
einer parallel en tibersetzung der drei ersten Lieder bei, da die Deussensche 
Bearbeitung im Lichte des hier gestellten Problems nickt mehr geniigt. 

Av II, 1, 1: „Der Vena erschante das bbekste (Prinzip), das im Ver- 
borgenen ist, in dem das ganze All eingestaltig ruht. Die Prsni 5 ) ermolk 
diese Welt. Sobald die himmelfindenden Scharen geboren waren, briiilten sie 
ihr zn. w 

Vaj. S. XXXII, 8 : „Der Vena erscbaute es (das kbchste allumfassende 
.Prinzip, von dem in den vorausgehenden Versen die Rede ist), gesetzt im 
Verborgenen, das Seiende (sat), in dem das gauze All wie in einem Neste 
ruht. Dahin gebt alles Sein zurlick, von ikm gekt (wiederum) es ans. Es 
ist der Alldurchwaltende eingewoben, durchgewoben in den Wesen. “ 

Maba-Nar.-Up. I, 15 (Deuseen 245): „Der Vena erscbaute es, der alle 
Wesen kennt, in dem das ganze All wie in einem Neste ruht durch- 

gewoben in den Wesen. u 

Av II, 1, 2: „Verkiindigen soli der Gandharve, der Unsterblichkeit kennt, 
was die hochste Urform ist, die im Verborgenen. Drei Viertel von ibr sind 
gesetzt im Verborgenen, wer diese weiss, der soli des Vaters Vater sein 6 ). 44 

Vaj. XXXII, 9: „Verkiindigen soil der Gandharve, Unsterblichkeit kennend, 
die Urform, die sich ausbreitet (als Welt), obwohl sie im Verborgenen liegt 
(dhama vibhrtam guhasat). Drei Viertel von ihr sind im Verborgenen 
gesetzt. Wer diese weiss, der soli des Vaters Vater sein.“ 

Maha-Nar.-Up. I, 16: „Verkiindigen soil der Gandharve, Unsterblichkeit 
kennend . . . (wie in Vaj. S.). 

Av II, 1, 3: „Er (der das Geheimnis schauende Offenbarer) ist unser 
Vater, unser Erzeuger, er auch unser (Wesens-)Verwandter. Die Urformen 
kennt er und die Wesen alle. Der Gutter Namen Verleiher, der eine fiir- 
wahr, ihn gehen alle Wesen an mit ihren Fragen.“ 

Vaj. S. XXXII, 10: „Er ist unser (Wesens-)Verwandter, Erzeuger er und 
Ordner (vidhatar), die Urformen kennt er und die Wesen alle. Wo die 


5) Die gesprenkelte Urkuh oder Urziege, wohl eine friihe Form der 
sp'ater auftretenden dreifarbigen Ziege, die mythologische V orlauferin der 
philosophisch erfassten Prakpti, fterMaterie. Vgl. auch Weber, I. St. XIII, 180; 
Deussen, A. G. Ph. I, 1, 258, Anm. 1. 

6) Bei diesem Vers ist der Versuch, philosophisch fortzusehredten, schon 
bemerkbar. Die Entwicklungsdialektik, die in der These: verborgenes Ursein, 
und in der Antithese: sichtbare Welt, erscheint, will hier gefasst werden. 
Dazu vgl. Rv I, 164, 45, wo die drei Viertel die im Ewigen verborgenen 
Teile der Vac sind, und Deussen, a. a, 0. 158; ferner Rv I, 164, 16. Des 
Vaters Vater warden heisst, *zum obersten Prinzip des Werdens aufsteigen 
wie der wissende Gandharve. 
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G5tter, Unsterblichkeit besitzend, am dritten Ursprungsort znm schaffenden 
Leben erstanden (da ist er oder da erschaut er sie).“ 

Maha-Nar.-Up. I, 17 = Yaj. S. 

Hier ist in der spiiteren Fassung die AVendung von der personlichea 
Sehnsucht der Sanger zum Mythologisch-Spekulafciven genommen: der Seller 
weilt in der Gemeinschaft der energiebegabten Gdtter. Man merkt, wie die 
mehr irdische Fassung langsam versckwindet. 

Av II, 1, 4: (Nun antwortet der gottliclie Seber persdnlich den sehn- 
suchtsvoll fragenden Sangern:) „Mit eins umwandelte icb Himmel und Erde, 
Ich trat verehrend bin zu der Erstgeborenen, der Weltordnung: zur Yac 
gleicbsam; im Sprecber weilt sie, in den Wesen (als ordnendes Prinzip). Das- 
so Behende (die driingende geisfcige Kraft im Menschen), ist das nicht Agni?“ 7 ) 
Yaj. S. XXXII, 11: „Umwandelnd die AYesen, umwandelnd die Welten, 
umwandelnd alle Himmelsgegenden und Regionen, in Yerebrung hintretend 
zu der Erstgeborenen, der Weltordnung, ging* er mit Atman ein in Atman. “ 
Maba-Nar.-Up. I, 19: „Umwande!nd die Wesen, umwandelnd die Welten, 
umwandelnd alle Himmelsgegenden und Regionen, als Prajapati, der Welt- 
ordnung Erstgeborener, bat mit dem Atman den Atman er erreicbt.“ 

Av II, 1, 5: „Alle Wesen umwandelte ich, ob icb wobl das ausgespannte 
Gewebe der Weltordnung entdecken mochte, wo die Gotter Unsterblichkeit 
besitzend im selben Sehoss zu schaffendem Leben erstanden/ 4 

Vaj. S. XXXII, 12: „Mit eins Himmel und Erde umwandelnd, die Welten, 
die Regionen, das Lichtreicb (svar), das ausgespannte Gewebe 8 ) der Welt- 
ordnung entwirrend scbaute er Das 9 ), ward er Das, war er Das.“ 


7) Icb babe den Text genommen, wie er dasteht, und habe trotz PAY 
prathamajam als Fem. gefasst und es auf vac bezogen. Das scheint mir darurn 
erlaubt, weil ja schon v. 2 tun die Idee der Vac kreist (nacb Rv I, 164, 45); 
ixberdies kann ich mich dabei aui den Komm. von Yaj. S. XXXII, 11 berufen. 
Das iva scheint anzudeuten, dass die Idee der Yac eine neue Entdeckung war 
(das Lied kann wobl alter sein als Rv). tiberdies ist der Yergleicb des die 
Welt ordnenden Prinzips mit der (doch als geistige Macht gedachten) Rede 
ganz originell, und der Gedanke von dem bebenden Agni, der eigentlich 
dieses geistige Prinzip sei — es ist wie das Aufleuchten einer zunachst 
frappierenden Idee — fugt sicb folgericbtig ein. Agni ist ja auch sonst im 
Menschen wirkende geistige Macht (vgl. Rv YI, 9). So scheint mir die 
schwierige^Stelle ihre durchaus befriedigende Erklarung zu linden, obwohl 
ja die eine Harte noch bleibt, dass ich vaeam in 4 b als Apposition zu 
prathamajam in 4 a behandeln muss. 

8) tantu ist eigentlich nur der Aufzug des Gewebes, Vgl Rv YI, 9, 2 
und X, 53, 6, wo der Aufzug von Agni, der Einscblag vom Menschen stammt, 
und Hauer, Yogapraxis 153 If. 

9) tad kann nicht auf tantu gehen, denn t, ist masc. gen. 
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Maha-Nar.-Up. I, 18: „Mit eins umwandeln sie Himmel und Erde, die 
Welten, die Regionen; das Liehtreich, das ausgespannte Gewebe der Welt- 
ordnung entwirrend, ersehaute er Das and ward Das in den Wesen." 

Wir belauschen hier die Entstehung der Atipan-Philosophie: In ver- 
ziickter Sehau erkennt der Seher die letzten Dinge, and w&hrend er erkennt, 
wird er verwandelt in jenes tad, das schliesslich der hochste Aasdruck far 
die Urmacht wur&e. Hier ist der Fortschritt yon Av deatlich zu sehen, denn 
dort erzahlt der Seher yon seinen Erlebnissen. Nock steht er seiner Erkenntnis 
ak Objekt fragend gegeniiber. In Vaj. S. wird er in dieses Objekt selber, das 
sick zum letzten kosmiscken Sein vertieft, hineingerissen zu verwandelnder 
Gemeinschaft. Und all dies wird in der dritten Person gesckildert, wie es die 
Mystik so gerne tut. Der nachste Schritt ist in Maha-Nar.-Up. getan : der Seher 
ist Prajapati selber, ist Atman in den Wesen. Nicht mehr nur verwandelt 
in das Das, nein wirkend als Urmacht in allem. Damit ist die Spitze erreicht, 
yon der es wieder nur ein Zuriickgehen geben kann in die irdische Sphare. 

Ich yersuche dazu noch eirfb Deutung von Ay IV, 1 zu geben. In diesem 
Liede wird der Seher (Vena) in mystisch dunklen Satzen mit dem Urprinzip 
in allerengste Verbindung gebracht. Unbestimmt ist einmal yom Seher, dann 
ohne merkbaren Wechsel des Suhjekts yom Gott die Rede, dass man den 
Eindruck hat, im Dichter drange dunkel die Uberzeugung von der Wesens- 
yerwandtschaft des Sehers mit den ewigen Prinzipien, denen er sick sckauend 
nakt, zu einer Identifikation, die er aker noch nickt alien verstandlich aus- 
zudriicken wagt, sondern nock mit Dunkelheiten umhiillen muss. Die Uber- 
setzung des Liedes 10 ) muss deshalb im einzelnen unsicker bleiben, der Grund- 
gedanke des Hymnus ist aber durckaus klar: 

1. „brahman ward als erstes Prinzip geboren im Uranfang. Der leuchtende 
Vena hat (es) vom Scheitel (des Himmels) her 11 ) enthlillt. Er enthiillte dessen 
Urgrund, Formen lS ) und Gestalten, den Mutterschoss des Seienden und des 
Nichtseienden. (Nun werden diese Formen, die eine Evolutionsreihe darstellen, 
geschildert) : 

2. Sie, die von den V&tern verkiindigte (pitrya) Konigin, soil an der 
Spitze schreiten (als Erzeugerin) dem ersten Gescklechte; das sind die in 
den Wesen Weilenden 1S ). (Unter ihnen kommt Agni zuerst; er ist in Av II, 1, 4 


10) Vgl. die Bemerkungen in Whitney-Lanman zur Stelle und Deussen, 
a. a. 0.255 f. 

11) Der Vena, auch hier nbch vage mit dem Regenbogen verglichen, 
steigt leuchtend zum Scheitel des Himmels empor, wo er die Mchsten Geheim- 
nisse erschaut, um sie den Menschen zu enthiillen. 

12) upama ist die geistige Grundform im Gtegensatz zu pratima, das die 
aussere Erscheinungsform dazu bedeutet. 

18) Die yon den Vatern verkiindigte Konigin ist keine andere als die 
in Av II, 1 genannte Pysni, die alle Wesen ermilkt, und nicht Vac, wie Deussen 
und eine Erklilrung des Kornm.* annimmt. (Die andere Erklarung des Komm., 
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nocli erst unit einer Frage angedeutet) : Ihm babe ich dieses leuehtende, 
zungelnde (Feuer) entfackt. ihm, dem ersten lebensgierigen Behenden, soil 
man den lieissen Milchtrank mischen w ). 

3. Der (Agni, der im Seller wirkfc) entstand als der AAlssende, der ilim 
(asya. dem irdischen Seher) Wesensverwandte; er verkundigt alle Ge- 
schleeliter der G otter. Das brahman bolte er hervor aus dem Innern des 
brdhman 15 ). Niederwarfcs und aufwarts seliritt er hin zu den Ursetzungen - 10 ). 

4. Er steht fiir Himmel und Erde festgegriindet in der AVeltordnung; er 
bat die beiden Weltk&Iften als (seinen) Wohnsitz gefestigt. Der Grosse 
festigte, als er geboren ward, die beiden Grossen gesondert, den himmlischen 
Sitz nnd den irdischen Baum. 

5. Er reickte vom Abgrund der Entstehung bis zur Spitze. Als Gottheit 
Bfhaspati ist er deren Oberherrseher. Der helle Tag ward aus dem Liekt 
geboren, nun sollen die Seher sicb leuchtend verteilen 17 ). 

6. Nun Schafft sein Sebergott dies her, des grossen Urgottes Urform 
Er ward mit vielen zusammengeboren, er, der* einst scblief in der yergangenen 
Weltepoche 18 ). 

7. AVer den Atbaryan, den Abater, den Gotterverwandten, Bybaspati mit 
Yerehrung angeben will — (der soli sagen): ,Du bist aller Erzeuger, wie 
du aucb Sehergott bist obne Irrtum, selbstherrlicb 1 . 44 

In diesem Lied ist der Seber der menschlichen Sphare ganz entnommen, 
zur Gottheit verdiebtet, der irdische Seber ist versunken im Urgrund der 

,.Erde“, kommt deshalb aucb dem wabren Sinn naher, denn Ppsni in ibrer 
nieht coelarisierten Form ist tatsachlicb die Erde, „bunte Kuh“, die alle AVesen 
gebiert.) Sie schafft die erste Generation der gdttlichen AVesen und diese sind 
in den irdischen AVesen wirkende Machte, wohl die yerseliiedenen For men 
des Agni, (Diese Stelle ist bisber ganz missverstanden wordeh.) 

14) Das dhasyu weist deutlicb auf Av II, 1/4 zuriick. Die Sanger werden 
a ufgefordert, diesem Erstbrzeugten der ersten Generation yon AVesen in Ver- 
ebrung Opfer darzubringen. 

15) Er bolt br&hman-Kraft und br&kman-AVort aus dem Ur-brakman durcb 
seine AVeisbeit her aus. 

16) svadha sind die Statten, in denen die Anfange des AVerdens ruhen; 
dahin schreitet Agni, das belebende Prinzip, als an seine Heimstatten, binauf 
in die oberen Begionen, binab in die unteren, ebenso im Seher als der 
Erkennende, ygl. Bv X, 129, 5. 

17) Ich erklare den Vers so: Agni, der £eker par excellence, bat schaffend 
und erkennend yon der Tiefe bis zur Hbbe gewaltet. Er gebt auf wie die 
Sonne und erleuchtet die irdischen Sehei 1 , die sicb nun AVeisbeit Mindend 
nacb alien Seiten yerteilen. * 

, 18) Meine Ubersetzung ist ein Versuch. Der Sinn scbeint mir der zu sein: 

Der Sehergott (kavya) ist Brbaspati oder Agni, der die Urformen, die am Anfang 
stehen, entbiillt. Er entstand in jener ersten Sch'dpfungsepocke mit andern kos- 
mischenM&chten; darum kann er die Seber iiber*die AnMnge der AVelt erleucktem 
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Sehermacht. Der Ur-Seher Agni und dessen personifizierte Form, Brhaspati, 
treiben die irdischen Seher an. Diese sind die Aussfcrahlungen des himmlischen 
Lichtes anf Erden. Wahrend wir also in dem ersten Lied die allm&hliche 
Entwicklung des mit einer Naturerscheinung verkniipften Sellers zu r Gottheit 
beobacbten konnen bis zu dem Punkte, wo in der Maka-Nar.-Up. Prajapati 
die Stelle des irdischen Sehers tritt, wirkt bier die -Idee Seher ge- 
stal^tend im Mythus, und die Sehergottheit steigt von oben nach unten; 
sie wird als schbpferische nnd offenbarende Urmacht mit dem Seher, der von 
ihr abiiangig ist und sich ihr gl'aubig nnd verehrend hingibt, aufs innigste 
verbunden. 


Naditrage. und Berichtigungen* 

1. Zn T. M. Br. XVII, 1, 9 a nnd S. 161 if. ist noch zu vergleichen T.M.Br. 
XVI, 6, 7—9 mit dem Komm. des Sayapa nnd die Nachtrlige in Bd. II znr Stelle. 

2. Zu T. M. Br. XVII, 1, 12 (S. 71): Der Satz cararob usw. erklart sich, 
worauf mich Prof. Geldner aufmerksam macht, teilweise aus Varttika and 
Patahjali zu Papini VI, 1, 12, 6, wo gelehrt wird, dass, wenn an die Wurzeln 
car, cal, pat, vad ein a angefiigt wird (zur Bildung von Adjektiven), Reduplikation 
mit Einfiigung eines a eintritt. Der Satz enthalt also eine grammatische Er- 
kl&rung von caracara. Der Text des Komm., der mit iti die angegebene Stelle 
zitiert, muss nach ihr korrigiert werden, da er in seiner jetzigen Form offen- 
sichtlich vom Herausgeber konstruiert ist. Aber auch nach dieser Korrektur 
bleibt cararob padadyaci noch unklar. Die Ubersetzung des korrigierten Satzes 
von eari an ist dann : „Wenn an car, cal, pat, vad (zur Bildung von Adjektiven) 
ein a angehangt wird, tritt Reduplikation und Einfiigung eines a ein, heisst 
es, also Verdoppelung nnd Einschub eines a. Weil es nun so liegt (wie in 
v. 12 nnd im Komm. angegeben), darum soli man (dem Agnistomasaman) die 
Verse devo vo dravinoda usw. zugrundelegen.“ 

3. Zn S. 272: „Er schlagt die Trommel, die nie platzt,“ muss heissen: „Die 
Trommel mit den zwei Troimnelschlegeln“. Prof. Geldner macht mich daranf 
aufmerksam, dass der Rothsche Text des Av nach Sahkh. Sr. S. XII, 22 korrigiert 
ist, und dass in den Av-Text offeubar die Losnngen der Ratsel aus Vaitana- 
Sutra XXXn, 25 eingetragen sinS, da sie weder in der Grossen Bombayer Aus- 
gabe von Shankar Papdit, noch im Text des Sahkh. Sr. S. stehen. Die Neu- 
ansgabe des Textes der Kuntapa-Lieder ist ein dringendes Erfordfcrnis. Zu 
dem ganzen Liedchen Av XX*, 133 vgl. Nachtrag in Bd. II, 

S, 4, 1. Zeile von oben statt: Nur — Auch. 

S. 7, 4. Zeile von unten statt: Vratlna — Vratina. 

S. 12, 16. Zeile von unten statt: JBRAS — JBBrRAS; 15. Zeile 
von unten ohne Komma! 
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S. 1^9 10. Zeile yon unten statt: Laty. — Laty. 

S. 14, 5. Zeile you oben statt: anmanagable — unmanagable. 

S. 16, 5. Zeile von oben statt: Hopkin — Hopkins. 

S. 51, 10. Zeile von unten lies: jeder philologischen, religions* und knltur- 
geschichtlichen Forschung. 

S. 61, Anxn. 26, 6. Zeile yon oben statt: Paficadasastoma. — Paficadasastoma. 
S. 64, Anm. 62, 6. Zeile yon oben statt : Samasramin — Samasramin. 

S. 70, v. 11, Komm,, 4. Zeile yon oben statt: paragrathana — pragrat! ana. 

S. 74, 6. nnd 7. Zeile you oben statt: bedingt dureh das Metrum — Yedisober 

Brauch. 

S. 80, 4. Zeile von unten statt: srarudha — srarudha. 

S. 82, 9. Zeile yon oben statt : vibhrastabhrabmacarya — vibbrastabr ahm&cary a «- 
S. 86, Anm. 91, 1. Zeile von oben statt: rajanam — rajanam. 

S. 89, Anm. 104, 4. Zeile von oben statt: ya — va. 

S. 90, Anm. 107, 1. Zeile von oben statt: ardhnuvan ardlmuvann. 

S. 92, v. 8, 3. Zeile von oben statt: vratya!> — vratyai. 

S. 95, v. 20, letzte Zeile statt: lohitapravapani — loMtapr&vanani. 

S. 102, v. 16, Komm. statt: abharapavisega — abharapavisesa. 

S. 108, Anm. 144, 1. Zeile von oben statt : karnakara — karpakara, 

S. 107, Anm. 164, 4. Zeile von unten statt: afabhyagraparyantam — arabhy- 
agraparyantam. 

S. 110, 3. Zeile von unten statt: Snbrabmapya — Subrahmapya. 

S. 175, 4. Zeile von unten statt orthodox — nichtorthodox. 

S. 312, Anm. 35 Ende ist p,ovofrsd£ zu streiehen. 

Statt Kap. IV, V uberall in den Anmerkungen — Bd II, 2. 



